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पाणिनीयेतर प्राचीन व्याकरण-परंपरा की शोध 


तुलसी प्रज्ञा में 'सम मेरिटस्‌ ata का-तंत्र'--(पूर्णांक ९४) और “वर्णमाला में 
जैन दर्शेन'-- (पूर्णांक ९५) शीर्षक से भारत में प्रचलित रही पाणिनीयेतर व्याकरण- 
परम्परा के कुछ संकेत दिए गए । माहेश्वर-परम्परा से विलग यह प्रत्याहार विहीन 
व्याकरण की पद्धति पश्चिमोत्तर भारत में बहुत लोकप्रिय थी । 

सिद्धषिसूरि का 'उपमिति भव प्रपंचा कथा'--(दशवीं सदी) में इस पद्धति के 
प्रचलित होने का ब्यौरा है। उपर्युक्त 'वर्णमाला में जैन दर्शन'--जैसी सिधी पाटी 
की तरह यहां अनेकों पाटी विगत शताब्दी तक प्रचलन में रही Fl दूसरी पाटी का 
एक विवरण इस प्रकार है-- 


'सिधो वरणा समामुनाया: | चत्रु चत्रु दासाः दऊसवारा: । दसे समानाः । तेषु 
दुध्या वरणा: नसीस वरणा: । पुर वो हंसवा: । पारो दीरघा:। सरो वरणा विणज्या 
नामी: । इकार देणी सींधकराणी: । कादी: नीबू विणज्यो नामी: । ते विरघाः पंचा 
पंचा । विरघानाऊ प्रथम दुतिया: संषोसाईचा घोषा । घोषपितरो रती: । अनुरे आसका: 
निनाणे नामा: । अनेतंता जेरेल्लवा: । रुकमण संषोसाहा । आयती: विसुरजुनीया: d 
कायतोजिह्वा मूलियाः। पायती पदमानीया। आयो आयो रतकसवारो:। quat 
फल्यो रथा रथो पालरेऊ पदु पदु: । विणज्यो नामी: सरूवरू वरणानेतू । नेतकरमैया: 
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--यह सिधी पाटी (वर्णमाला) के बाद दुसरी पाटी है जो कौमार व्याकरण 
का सन्धिपाद है । 

इसमें वर्णमाला के १४ स्वर, २५ व्यंजन, ४ अन्तस्थ, ४ ऊष्माण, १ विसर्ग, 
१ जिह्वामूलीय, १ उपध्मानीय, १ अनुस्वार, १ पूर्वपर--कुल ५२ वर्णों का परिचय 
है । पहली पाटी में-- 
अ,आ--आइड़ा दो भाइड़ा, बड़ा भाई रे कानो-- 

इस क्रम से वर्णमाला सीखी जाती; दूसरी पाटी में वर्णमाला का परिचय होता 
और अगली पाटियो में पद और उसकी निष्पत्ति आदि का ज्ञान कराया जाता । 

इस प्रकार कुल पांच पाटी पढ़ने-सीखने के बाद गणित (महाजनी) शुरू होती । 
यह पाणिनि-पद्धति से पृथक्‌ प्राचीन कातन्त्र की परिपाटी थी जो काशक्ृत्स्न-व्याकरण 
का संक्षेप है । कथा सरित्सागर (लम्बक १ तरंग ६,७) में दिए विवरण के अनुसार UE 
संक्षेप शवेवर्मा ने सातवाहन भूपति के लिए किया था । 

वैदिक वाङ्मय के इतिहास में काशकृत्स्न को बादरायण शिष्य कहा गया हे | 
महाभाष्य--पस्पशा क्लिक के अन्त में तीन प्राचीन ग्रंथों के उल्लेख--पाणिनि प्रोक्त 
पाणिनीयम्‌, आपिशलम्‌, काशक्ृत्स्नम्‌--में भी काशक्कत्स्न व्याकरण सर्वाधिक प्राचीन 
है। do युधिष्ठिर मीमांसक ने कन्नड़ टीका सहित मिले प्राचीन काशक्कत्स्त शब्द 
कलाप (धातु पाठ) से १४२ सूत्र निकाल कर काशकृत्स्न-व्याकरण का प्राथमिक प्रका- 
शन किया है । इन सूत्रों में पाणिनि द्वारा पठित तदहम्‌ (५.१.११७) सूत्र नहीं है 
जिसके लिए भतृ हरि लिखते हैं--तदहंमिति नारब्धं सूत्र व्याकरणान्तरे और हेलाराज 
इस पर टीका करते हुए लिखते हैं-- 


आपिशलाः काशङ्ृत्स्नाश्च सुत्रमेतन्नाधीयते । 


कातन्त्र के एक अन्य सूत्र-_भिसऐस वा (२.१.१८) से भी ऐसा प्रतीत होता 
है कि उसके निर्माण काल में देवेभिः और देवे:--दोनों प्रयोग साधु थे जबकि पाणिनि- 
व्याकरणानुसार केवल एक पद- देवः ही साधु है । और भी ऐसे अनेकों पद हैं जिनका 
पाणिनीयतंत्र में निर्देश नहीं है । जैसे- ब्रह्म (बृह धातु में ऋकार को र); कश्यपः, 
कशिपुः (कश्‌ धातु में अप्‌ और ईषु); पुलस्त्यः, अगस्तिः (Gy, अग्‌ धातुओं को 
अस्त्य, अस्ति); लक्ष्मीः, लक्ष्य, लक्ष्मणः (लक्ष्‌ धातु में मी, मन्‌, मन)--इत्यादि का 
विधान कातंत्र में है | 

वस्तुतः काशकृत्स्न (संक्षेप-कातंत्र) में गुरु लाघव हे । अर्थात्‌ उसमें लोक में 
प्रयुक्त शब्द हैं, अप्रयुक्त नहीं । यह विशुद्ध लौकिक भाषा का व्याकरण है | उदाहरणार्थ 
पाणिनि के चार सूत्रों-अ्ंणस्त्रसावनञाः, मघवा बहुलम्‌ दोघी वेवीटाम्‌, इन्धि 
भवति भ्यांच--को लें । इनमें प्रथम दो सूत्रों से अर्वन्तौ, अर्वन्तः; मघवन्तौ, मघवन्तः 
प्रयोग बनते हैं । पतंजलि इन्हें छान्दस कहते हैं किन्तु कातंत्र में इनके लिए दो सुत्र--- 
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अ्वन्नवन्तिरसावनञ्‌ सर्च सधविति भि [Spe है क्षी क्र दूसरे दो सूत्रों में 
दीघीङ्‌, वेवीङ्‌ और इन्धी धातुओं का निर्देश है जिन्हें महाभाष्यकार छान्दस कहते हैं 
किन्तु कातंत्र के--दीघीवेब्योश्च परोक्षायामिन्धिश्रन्यि ग्रन्थिदस्भीनास गुणे--सुत्रो में 
ये धातु पठित हैं । | 

पाणिनि व्याकरण और कातन्त्र व्याकरण में जो अन्तर है उसका एक विवरण 
डॉ० वृषभप्रसाद जैन के उक्त लेख (सम मेरिटस्‌ आँव कातत्त्र) में दे दिया गया है और 
यह भी स्पष्ट कर दिया गया है कि कातन्त्र की पद्धति पाणिनीय से बहुत सरल और 
सुगम है। वहां दोघे गुण वृद्धि की मोरफोलोजी नहीं है। इसके अलावा पाणिनि ने 
धातु, समास, कारक, पद आदि किसी भी संज्ञा का अर्थ नहीं दिया जबकि कातन्त्रकार 
क्रियाभावो धातुः, नाम्नां युक्तार्थः समासः, यः करोति स कर्ता, यत्‌ क्रियते तत्‌ कमं, 
येन क्रियते तत्‌ करणम्‌, यस्मादित्सा रोचते, धारयते वा तत्‌ सम्प्रदानम्‌, यतोपैति 
भयमादते तदपादानम्‌, तद आधार यदधिकरणम्‌ और पूर्वापरयोर्योपलब्धो पदम्‌-- 
इस प्रकार सभी को स्पष्ट किया है । 

कहा गया है fm यावांश्च अकृतको विनष्टः शब्दराशिः तस्य व्याकरणमेवेकम्‌ 
उपलक्षणम्‌--अर्थात्‌ जितना स्वाभाविक शब्द समूह नष्ट हो गया उसका ज्ञान केवल 
व्याकरण से ही हो सकता है । यह उक्ति बताती है कि पाणिनि के समय बहुत सारे 
ऐसे शब्द थे जो लोक-व्यवहार में प्रयोग नहीं होते थे किन्तु उनकी प्रकृतियां सुरक्षित 
थीं और बहुत सारे ऐसे शब्द भी थे जो लोक में प्रयुक्त हो रहे थे किन्तु व्याकरण में 
उनकी प्रकृतियां सुरक्षित नहीं थीं। कातन्त्रकार ने गुरु लाघव से अप्रयोगतव्य 
शब्द छोड़ दिए और प्रयुक्त शब्दों को ले लिया । यही उसकी सबसे बड़ी विशेषता 
बन गई । 

यही नहीं, पाणिनि द्वारा द्वारा जो धातुएं नहीं पढ़ी गई ऐसी बहुत सी धातुएं 
काशकृत्स्न-धातु पाठ में हैं और उनसे बने शब्द लोक मैं प्रयुक्त भी हें । जैसे ढुढि धात्‌ 
(१.१९४) का प्रयोग ढूंढना (खोज करना) । इसका प्रयोग स्कन्दपुराण के काशीखण्ड 
में भी 28— 

अन्वेषणे ढ्ण्ढिरयं प्रथितोऽस्ति धातुः सर्वार्थं ढुण्डितया तव ढुण्डिनाम । 
इसी प्रकार मृ--धातु का प्रयोग 'मरति'=भरता है । इसका प्रयोग मुकाम (नोखा) 

के पास मिले एक देवली लेख में इस प्रकार मिला है- संवत्‌ ११८९ आसउज सुद ११ 
fra मगामहसुत सुत्र-असुगपण मरतिः । 

इसी प्रकार प्राचीन वाङमय में भी अनेकों ऐसे प्रयोग जब तब विवाद का विषय 
बनते रहते हैं जो पाणिनीय व्याकरण से साघु प्रतीत नहीं होते; किन्तु उन्हें असाधु 
कहना अपने ही अज्ञान को प्रकट करना है । पाणिनि ने समासेऽनञ्‌ पूर्व क्त्वो ल्यप्‌ 


(७.१.३७) सूत्र द्वारा समास में क्त्वा के स्थान पर ल्यप्‌ का विधान किया है 
किन्तु स्वयं पाणिनि ने ही अपने जाम्बवती विजय--महाकाव्य में ल्यप्‌ का स्वतंत्र प्रयोग 
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संध्याबधूं गृह्य करेण भानुः 
(नमि साधु कृत रुद्रट काव्याळंकार टीका में उद्धत) 
सारांश यह्‌ है कि माहेश्‍वर-परम्परा से पृथक्‌ जो व्याकरण पद्धति प्रचलन में 
थी वह जैन वाङ्मय में सुरक्षित हो सकती है । सद्दपाहुड' की कथा सुनी जाती है। 
पूज्यपाद देवानंदी ने श्री दत्त, यशोभद्र, भूतबलि, प्रभाचन्द्र, सिद्धसेन, समन्तभद्र आदि 


को व्याकरणकर्त्ता के रूप में उल्लिखित किया है। और भी अनेकों जैन व्याकरण 
संबंधी संदर्भ मिलते हैं। अतः इस क्षेत्र में अभिनव शोध होना चाहिए | 


-— परमेश्वर सोलंकी 
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पर्यावरण विकास का अनिवार्य सोपान हे । 
श्रीमती इन्दु पाण्डेय 


“ag धरती सबकी जरूरतें पुरी कर सकती हे, मगर किसी एक का भी लालच 
यह पुरा नहीं कर सकती” महात्मा गांधी के इस कथन में पर्यावरण के प्रति जाग- 
रूकता प्रदर्शित हुई है । पर्यावरण की चिता मूलरूप में संस्कृति की चिता हे और 
इसीलिए इसमें सफलता की संभावनाएं केवल तभी होंगी, जब राष्ट्रीय पर्यावरण की 
नीति से जनता को सीधे तोर पर जोड़ा जाएगा । इसके प्रति सचेत होना आज एक 
बड़ी चुनौती है । इस विषय पर हमारी चिताएं, वैश्विक सोच का ही अनुक्रम है । 
पर्यावरण-सुरक्षा के लिए कुछेक आंदोलन आज क्रियात्मक रूप से जीवित हैं । परिवतंन 
का उद्घोष हमेशा से मुट्ठी-भर लोग ही कर पाते हैं; इसलिए यह एक शुभ-संकेत है । 
ये आंदोलन अलूलटप्पू नहीं हैं । इनके पीछे चितन है, मनन है। इनका निष्कर्ष ug 
है कि पहले मनुष्य केन्द्र में था, मगर अब पर्यावरण को केन्द्र में रखे बिना काम नहीं 
चलेगा । 

अपनी प्रज्ञा और विवेक के कारण मनुष्य नित्रिवादतः प्रकृति की सर्वोत्कृष्ट रचना 
है और पर्यावरण का चौधरी होने के नाते हर अच्छे-बुरे का जिम्मा भी उसी का है। 
जेविक रूप से भी प्रकृति का अट्ट अंग होने के कारण इसके प्रति उसकी दृष्टि सहयोगी 
की, दर्शन समग्रता का और भूमिका स्वसंतुलक की होनी चाहिए । पर्यावरण का अर्थ 
और आशय इतना ही है । जेसे-जेसे यह संकट बढ़ रहा है, हमारे जीवन का ग्राफ 
घटता जा रहा है । आज सब कुछ तो है, लेकिन जिंदगी जेसे कहीं खो गयी है । इस- 
लिए पर्यावरण-संस्कृति को समझता आज के कुछ बड़े कामों में से एक होना चाहिए | 
अस्तित्व से जुड़ी ये बातें हमारे लिए सबसे ज्यादा महत्त्व की हैं, क्योंकि साफ हवा में 
जन्म लेना और जिन्दा रहना मनुष्य का बुनियादी अधिकार है । प्रश्‍न यह है कि यदि 
हमारे सारे सिद्धांत सही हैं तो उनके परिणाम गलत क्यों निकलते हैं ? उत्तर यह हे 
कि हम अव तक एक ऐसी संस्कृति का विकास नहीं कर सके हैं, जिसे पर्यावरण की 
संस्कृति कहा जा सके या ऐसे पर्यावरण को विकसित नहीं कर सके है कि जिसे संस्कृति 
का पर्यावरण बताया जा सके d | 

वर्डसवर्थं ने लिखा है कि--“'A single spirit from vernal wood can 
tell more of man than all the sages can.'(प्रकृति-देवी एक बार में ही मनुष्य 
को उसके सार्थक जीवन के लिए इतना उपदेश दे सकती है, जितना कि पूरे जीवनकाल 
में उसे संतों से भी उपलब्ध नहीं हो सकता) । पर्यावरण प्रकृति का अनुशासन है, उसका 
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पर्याय भी है । ROR PT eA मप्रति" "SAPE. हे । यह प्रकृति 
वस्तुओं का समूह-मात्र नहीं है । यह आनुवंशिकता की तरह एक संपुण व्यवस्था या 
तंत्र है ।' यह हमारे ढांचे में नहीं ढल सकती, हमें ही इसके ढांचे में ढलना होगा । 
इसके प्रति हमारी दृष्टि और दृष्टिकोण शुरू से ही संरक्षण और श्रद्धा का रहा है । 
हमारी संस्कृति पर्यावरण की सहयोगी संस्कृति है । । प्रकृति को संपूर्ण मानते हुए हमने 
अपने को इसका न्याती और संतान माना है, स्वामी नहीं । हमारी संस्कृति के आधार 
दोहन और पोषण थे । किसी भी तरह के शोषण को इसमें स्वीकृति नहीं थी । हमारी 
परम्परा का प्रकृति से कोई टकराव नहीं है । इसी परम्परा में उत्तर तलाशने की आज 
आवश्यकता है, क्योंकि परम्परा का अर्थ हमेशा प्रतिगामी नहीं होता है ।' 

इतिहास और संस्कृति का विकास पर्यावरण से ही हुआ है। दूसरे शब्दों में 
पर्यावरण हमारी संस्कृति का स्रोत है, इसलिए हमें इसे सुरक्षित भी रखना है और 
पवित्र भी । वेदों में कहा गया हे कि-- 

“यो देवो$ग्नो योऽप्सु यो fara भूवनमाविवेश, 
यो भौषधिषु यो वनस्पतिषु तस्मै देवाय नमो नमः ।” 

यानी जो अग्नि, जल, आकाश, पृथ्वी ओर वायु से आच्छादित है तथा जो 
औषधियों एवं वनस्पति में विदयमान है, उस पर्यावरणीय-देव को हम. नमस्कार करते 
हैं। सांख्य-सिद्धांत के अनुसार सृष्टि पांच तत्त्वों से वनी है। अफलातून की 
‘Republic’ में की गई कल्पना के अनुसार भी परमात्मा की देह पृथ्वी, मस्तक स्वर्ग, 
आंखें, सूर्य और चन्द्रमा तथा मन आकाश है | पंचतत्त्वों की यही व्यवस्था हमारे यहां 
पारस्परिक अंतःनिर्भरता और गत्यात्मक संतुलन की व्यवस्था है। इसी कारण भार- 
तीय जीवन वस्तुतः प्रकृति पर आधारित जीवन है । गुरुदेव रवीन्द्रनाथ टैगोर 
ने भारतीय संस्कृति को आरण्यक संस्कृति’ की जो उपमा दी है, वह संभवतया 
इसीलिए | 

Sto छगन मोहता के अनुसार--“हमारी अर्थव्यवस्था की यजमानी प्रवृत्ति 
पर्यावरण से ही संबंधित थी ।”” कालांतर में मानवीय श्रम दम तोडता गया भौर 
यांत्रिकता हावी होने लगी | इस तरह हमारी पर्यावरण-समस्या अतिऔद्योगीकरण का 
परिणाम नहीं, वरन विकास की अपूर्णता का प्रतीक है। भौतिकतावाद इसका कारण 
है और प्रदूषण इसका परिणाम । यह एक कड़वा सच है कि यदि विकास के Gea में 
बदलाव नहीं लाया गया तो अगले पचास वर्षो में आसमान का रंग तक बदल जाएगा। 
ऐसे में नैतिकता के बुनियादी धर्म के लिए कोई गुन्जाइश नहीं बचती है। व्यक्ति के 
अनुसंधान राजनीतिक रूप से प्रदूषित (और केन्द्रीकृत भी) अर्थसत्ता की परिपुष्ट के 
लिए होते हैं और दुष्फलतः आसुरी वृत्तियों का दबाव बढ़ता जाता है । ऐसी प्रोद्योगिकी 
के निष्कर्ष समाजोन्मुखी नहीं होते । जवकि एक समय बौद्धिक निष्ठाएं केवल समष्टि 
के लिए होती थी । विकास का अर्थ उचित विकास से तो है, मगर वह सबके लिए 
होना चाहिए, कुछ-भर के लिए नहीं । विकास का प्राथमिक उद्देश्य विषमता कम 
करना होता है, उसे बढ़ाना नहीं । असम-विकास बेमानी कम, घातक अधिक होता 
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है । sto राधाकृष्णन ने कहा है fe भीतिक सफलता के कारण हमारे मन में अभि- 
मान को वह मनोदशा उत्पन्न हो गयी है, जिसके कारण प्रकृति का मानवीकरण करने 
के बजाय हमने उसका शोषण प्रारम्भ कर दिया है । सामाजिक जीवन ने हमें साधन 
तो दिये, पर लक्ष्य नहीं UU यही निहितार्थ चिता पैदा करने वाला हे । 

स्वाधीनता के बाद भी बर्तानवी हुकूमत और प्रौद्योगिकी का जुआ न उतार 
फेंकने का नतीजा हमें भुगतना पड़ा है और यही वजह है कि अविराम-संघर्ष की 
संभावनाएं अभी-भी शांत नहीं हुई हैं। हमारे पारम्परिक पर्यावरण को पश्चिमो 
कलुषित छाया ने ही मैला किया है । यानी समस्या जितनी पर्यावरण की है, उतनी ही 
भौतिक सभ्यता के बुरे परिणामों की भी है । विकास के लिए सीमातीत तकनीक का 
प्रयोग हमेशा पर्यावरण के अव्यवस्थापन को जन्म देता है । प्रौद्योगिकी को विकास का 
मेरूदण्ड मानने वाले लोग पर्यावरणवादियों पर विकास-विरोधी होने का आरोप 
सहजता से लगाते रहते हैं, किन्तु मान्य यथार्थ यह है कि पर्यावरण क्षरण से शक्ति का 
क्षय होता है और अक्षमता बढ़ती है । और अक्षमता से अर्थव्यवस्था दुष्प्रभावित होती 
है, यह कोई कहने की बात नहीं है । इसलिए दीर्घकालीन योजनाओं और पर्यावरण में 
एक घना-रिश्ता जरूरी है तथा विकास की परिभाषा एवं इसके प्रति रूढ़िवादी 
नजरिये में बदलाव और बेजा-विकास से परहेज भी जरूरी है। तय यह करना है कि 
हमें विकास किसका चाहिए --अपना और समाज का या कि केवल यंत्रों का? यदि 
विकास का उत्सर्जन परिवेशिकी पर हमला करता है तो ऐसा विकास हमारे लिए 
घेले-भर का भी नहीं है । विकास की विसंगति ने सांस्कृतिक, सामाजिक और राज- 
नीतिक पर्यावरण को बुरी तरह से प्रभावित किया है, आथिक पर्यावरण को तो किया 
ही है । विकास के रास्तों को हम बन्द नहीं कर सकते हैं, इसकी गति को भी नहीं 
मोड़ सकते हैं, कितु इनसे भटकने की चिन्ता तो कर ही सकते हैं । आइंस्टीन ने एक 
बार कहा था कि-- लिगभग सभी वैज्ञानिक आथिक दृष्टि से पुरी तरह आश्रित हैं 
और ऐसे वैज्ञानिकों की संख्या बहुत थोड़ी है, जिन्हें सामाजिक उत्तरदायित्व का थोड़ा- 
बहुत बोध gr 

विकास का लाभ अल्पसंख्यकों को मिले और बहुसंख्यक इसके मोहताज बने रहे, 
यह्‌ एकांगी दृष्टि है, समग्र विकास नहीं, किन्तु वर्तमान विकास का यही दुर्भाग्यपूर्ण 
अर्थ शेष रह गया है | सी. जी. जुंग ने arsa WW इन सर्च आफ ए सोल' में लिखा 
हे कि-- यह विकास मानव की शुभाकांक्षाओ की दृष्टि से अधिकतम निराशाजनक 
है । आधुनिक मनुष्य को मनोविज्ञान की भाषा में कहे तो लगभग प्राणान्तक आघात 
पहुंचा है और वह घनी अनिश्‍चितता में जा पड़ा है ।” इसलिए विकास का पारि- 
स्थितिकी और अथे शास्त्र (Ecology and Economy) में तालमेल एक निपट 
अनिवायेता है । दरअसल विकास प्रकृति को उपयोगितावादी दृष्टि से देखता है । नतीजा 
यह होता है कि वह सारी आंतरिक शक्ति नष्ट हो जाती है जो जीवन को अथेवत्ता 
प्रदान करती है । औद्योगिक संस्कृति के घटाटोप में आंग्ल कवि लुईमैक्नीस की कविता 
"sre शिशु की प्रार्थता” इन्हीं विकृतियों को नंगा करती है । इसलिए पर्यावरण को 
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सर्वांगीण विकास की fe से लीड? की Chapa! पक सही रह गया है । 
बुनियादी सवाल प्राकृतिक घटकों के असंतुल-संतुलन का है, क्योंकि विकास और 
पर्यावरण-संरक्षा एक ही सिक्के के दो पहलू हैं । इसी वजह से ओद्योगिक-क्रांति के 
परिणामों और पर्यावरणीय विचारों में संतुलन जरूरी है । “धर्मो रक्षति रक्षित:” की 
तर्ज पर जो पर्यावरण की रक्षा करता है, पर्यावरण उसकी रक्षा करता है । 

सन्‌ १९७२ के स्टोकहोम सम्मेलन ने पर्यावरण को अक्षुण्ण रखते हुए विकास 
(यानी “पर्याविकास' ) की धारणा को जन्म दिया था। इस सम्मेलन का सार यह 
था कि चूंकि अतारतम्यता हिसा को प्रवृत्त करती है, अतः प्रकृति से तारतम्यता 
जरूरी हे । शायद यही कारण है कि यूनेस्को की प्रस्तावना में यह लिखा गया 
: कि = युद्ध मानव मस्तिष्क से शुरू होते हैं, अत: शांति भी इसी में होना आवश्यक 

॥ 

“गांवों को ईश्वर ने बनाया है और शहरों को मनुष्य ने” यह कहावत है, तो 
पर्यावरण का यथार्थं भी है । पर्यावरण में आ रही गिरावट की मुख्य वजह अनुशासन 
की कमी है । इसे रोकने के लिए कार्यलक्षी बंज्ञानिक दायित्व और विश्वव्यापी संवर्धन 
आंदोलन की आवश्यकता है | विकास की अंधी-दौड में गुम हो गयी बुनियादी मान्य- 
ताओं की ओर लोटने का समय अब भी है । भोगवादी पाशविकता से मुक्ति का श्रेष्ठ 
विकल्प श्रम का मानवीकरण होगा । आज अधिकांश प्रदूषण मानवकृत है | अनावश्यक 
भौतिक परजीविता इस समस्या की जड़ है। आनॉल्ड टायनबी लिखते हैँ कि 
सभ्यताओं के पतन का कारण बाहरी आक्रमण नहीं, वरन्‌ आंतरिक विघटन है U” 
प्राकृतिक असंतुलन पर्यावरण की निर्मलता को नष्ट करके उसे अप्राकृतिक बना डालता 
है । यह कोई कम गंभीर बात नहीं है कि दुनिया का पर्यावरण-बजट उसके सेन्य-बजट 
के आधे से भी कम हैं हाल ही में राजधानी में सम्पन्न पांचवें fava पर्यावरण कांग्रेस 
में न्यायमूति कुलदीपसिह ने कहा भी है कि बजट का एक भाग प्रदूषण नियंत्रण के लिए 
आवंटित किया जाना चाहिए । आज इस आंदोलन को पुनर्जागरण आंदोलन का रूप 
देने की जरूरत है । ५ जून को मनाये जाने वाले विश्व पर्यावरण दिवस का एक ध्येय 
इसी जनचेतना को जागृत करना हे! एक सम्मिलित सोच इस संतुलन में सहयोगी बन 
सकता है । टेक्नोस्फियर और बायोस्फियर में ताकिक संतुलन हो और प्रकृति के 
संसाधनिक ओपनिवेशीकरण पर प्रभावी रोक लगे, तभी औद्योगिक सभ्यता से प्रकृति 
का सही समीकरण बन सकेगा । अभाव कौशल और प्रबंध का है, जिससे छुटकारा 
पाने का समय तेजी से निकला जा रहा है । असंतुलन प्रकृति पर व्यक्तिगत अधिकार 
की प्रवृत्ति का ही प्रतिफल है, इसलिए साधनों का मितव्ययी उपयोग और उनकी 
संरक्षा का दायित्व दोनों ही बातें बराबरी से आवश्यक हैं गुणात्मक लालसा के लिए 
प्रकृति के अव्यवस्थित संदोहन के परिणामस्वरूप ही आज वह नैसगिक संक्रम उल्टा 
हो गया है, जिसके अनुसार सृष्टि में संख्यात्मक रूप से वनस्पति के उपरांत मांसा- 
हारी और फिर मनुष्य आते थे । प्रकृति में हमारे स्वार्थी दखल का यही नतीजा होना 
था | 

एक पक्ष और है । किसी भी कारंवाई के सभी संभावित नतीजे न देख पाना 
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जननीति का अंग नहीं है । जननीति से वेध-हित प्रभावित नहीं होने चाहिए और यदि 
होते हैं तो वह वर्गंहित नीति कही जाएगी, जननीति नहीं । व्यक्ति की चिता किए बिना 
पर्यावरण की चिता करना तानाशाही होगी । व्यक्ति रहे, उसकी रोजी रहे और 
पर्यावरण भी रहे, यही सम्यक्‌ दृष्टि है, क्योंकि आजीविका में कतरब्योत अनीति 
होगा । बिना सामाजिक न्यायसंगतता के पर्यावरण को टिकाऊ नहीं बनाया जा सकता 
है । जितना जरूरी पर्यावरण है, उतना ही जरूरी व्यक्ति भी है। हमें भूलना नहीं 
चाहिए कि गरीब आदमी अपनी अनजानता और लाचारी में पर्यावरण को नुकसान 
पहुंचाता है, जबकि बड़ा आदमी यही काम अपनी सामर्थ्यं ओर समझ से करता है | 
इस मसले पर अपने नजरिये को निरापद बनाने के लिए इस पक्ष को विचार में लेना 
भी प्रासंगिक होगा । 

पर्यावरण एक अंतःसंबंधी विषय है, एक निरन्तर चलने वाली एकता है, अतः 
इस विषय पर हमारा खानापूरी वाला रवेया हमारे ही प्रयासों और प्रश्नों को भौंथरा 
बना डालेगा । वसुन्धरा विषकन्या भी है । प्रकृति रचती है, तो विनाश करना भी 
जानती है । यह एक चेतावनी है। अपने ही कार्यो के परिणामों के प्रति उदासीनता 
और अनभिज्ञता है अनर्थ होता है और यदि ऐसा हुआ तो यह धरती रौरव नकं बन 
जाएगी और पर्यावरण लिजलिजा । इसलिए यह आवश्यक है कि पर्यावरण संबंधी 
कानूनों को केवल छलावा न बनाया जाए ओर॒ न कोई इनमें छेद ही शेष रहने दिया 
जाये । वांशिगटन के “पर्यावरण कानून संस्थान' के अध्यक्ष विलियम फर्टल का कहना है 
कि-- राजनीतिज्ञ नागरिकों के असंतोष को गलत दिशा देने के लिए पर्यावरण के 
बारे में भ्रांतियां फेलाने की कोशिश करते हैं। उनके अनुसार पर्यावरण की हानि 
रोकने के लिए जनता का महज जानकार होना पर्याप्त नहीं है, उसे उद्धेलित भी 
होना पड़ेगा । राजनीतिक दलो को अपने अजेंडा में पर्यावरण को शामिल करना 
चाहिए, क्योंकि तभी प्रदूषण को चूनावी-मुद्दा बनाया जा सकेगा । अगर यह नहीं किया 
गया तो पर्यावरण और व्यक्ति दोनों की मृत्यु की ares तेज होती जाएंगी । माननीय 
उच्चतम न्यायालय ने न्यायिक-सक्रियता प्रदशित करते हुए जो कुछ फसले इन दिनों 
दिए हैँ, उनका भी इस दिशा में सकारात्मक और व्यापक असर होगा । एम. एन. बक 
ने लिखा है कि--“पर्यावरण प्रेमी यह नहीं कहते कि हम आदिम अव्यवस्था में पहुंच 
जाएं । केवल यह कहते हैं कि पर्यावरण प्रणाली में बाधा से विकास के लाभ ही समाप्त 
हो जाएंगे QUT इसलिए गुरुदेव टैगोर के शब्दों के--“'जे माटी आंचल पेटे जेथ wy 
qux qur, (उस माटी को पहचानने की जरूरत है, जो आंचल Hag ताक रही है) । 
सीधी-सी बात यह है कि समस्या को समझे बिना समाधान कतई बेअसर होगा । 

a ७ 
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आचारांग में प्रेक्षाध्यान के सूत्र 


छ] साध्वीक्षी स्वस्तिका 


| 


साधना व्यक्ति की आध्यात्मिक उपलब्धि का विशुद्ध उपक्रम है जिसमें साधक 
अनासक्त भाव से संसार की यथार्थता पर अनुचिन्तन करता है और निर्वाण-प्राप्ति 
को लक्ष्य बनाता है । निर्वाण-प्राप्ति का क्रम प्रेक्षा से प्रारम्भ होता है । प्रेक्षा की यात्रा 
देखने से शुरू होती है। इसका ध्येय सूत्र है--अपने द्वारा अपना दर्शन । दूसरे शब्दों 
में आत्मा द्वारा आत्मा की होने वाली विविध पर्यायों का दर्शन । चेतना का लक्षण है 
ज्ञान और दर्शन । जानना और देखना । आचारांग में निर्दिष्ट साधना पद्धति का मूल 
भी जानना देखना है । इसीलिए स्थान-स्थान पर जाणह, पासह, दंसी, परमदंतो, 
संपेहा, पेहमाणे, पडिलेहा' आदि शब्दों का उपयोग किया गया है। राग व द्वेष की 
चेतना से परे हटकर देखना ही यहां काम्य है। आचारांग कहता है--'से हु दिट्ठपहे 
got जस्स णत्यि nagd” अर्थात्‌ प्रेक्षा की साधना देखने की साधना है । विषयों को 
सम्यक्‌ जानने व देखने वाला ही आत्मवित्‌, ज्ञानवित्‌, बेदवित्‌, ब्रह्मवित्‌ होता हे । 
विषयों की आसक्ति आत्मज्ञान में बाधक है । प्रेक्षा पद्धति इसके लिए कई पड़ावों की 
यात्रा स्वीकार करती है । आयारो में इन बिदुओं का कहां तक समावेश है, यही प्रस्तुत 


प्रसंग में विवेच्य है । 


१. BANAT 

यह साधना पद्धति का आधार स्तम्भ है क्योंकि काय की स्थिरता सधे बिना 
मन व वाणी की साधना असंभव है । भगवान्‌ महावीर ने काय-स्थिरता की महत्ता 
प्रतिपादित करते हुए कहा है-काय गृत्तियाए जीवे संवरणं जणयई ।' कायोत्सगे 
अध्यात्म विकास की प्रथम भूमिका है । आचारांग कहता है--कायोत्सगे करने वाला 
ही धमं के मर्म को जानता है तथा ऋजु होता है-'नरा gasar धम्म विउत्ति अंजु” 
यहां gasar का अर्थ शवासन या कायोत्सगं से है। कायोत्सग में साधक अन्यथा 
व्यवहार करता है--'अण्णहाणं पासए परिहरेज्जा।”' कायोत्सगं की साधना से 
व्यक्ति शारीरिक, मानसिक व भावनात्मक समस्याओं से मुक्त होता हुआ जीवन को 
सार्थक बना लेता है । 


२. अन्तर्याचा 
ऊर्जा का ऊर्ध्वारोहण व अन्तर्मुखता के विकास के लिए अन्तर्यात्रा सशक्त 
आलम्बन बनती हे । इसमें चित्त को शक्ति केंद्र से ज्ञान केंद्र तक ले जाते हैं । इसे 
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केंद्रीय संस्थान कह सकते हैं । अंतर्यात्रा की आवृत्ति करने से नाडी तंत्र की प्राणशक्ति 


विकसित हो जाती है । प्रेक्षा की यह अंतर्यात्रा आचारांग में 'पणया वीरा महावीहि'' 
सूत्र में हे। महापथ का अर्थ है-कुण्डलिनी व प्राणधारा । ममत्व ग्रंथि का छेदन 
करने वाला साधक ही इस पथ की यात्रा कर सकता है ag एक संतुलित व्यक्तित्व 
निर्माण की प्रक्रिया है। ब्रेन व रीढ़ की हड्डी में ग्रे व ह्वाइट मेटर होता है। 
जब दोनों संतुलित रहते हैं । तब अंतर्यात्रा के माध्यम से संतुलित व्यक्तित्व का निर्माण 
किया जा सकता है | 


३. श्वास प्रक्षा 


प्रेक्षाध्यान के साधक के लिए एक पुष्ट आलम्बन बनता है श्वास । दीघेकालिक 
अभ्यास के द्वारा श्वास की दर कम करने से समता, अप्रमाद, एकाग्रता व जागरूकता 
जैसे गुण प्रस्फुटित होते हैं । 
आचारांग ऋषि कहता है 
(i) धीरे मुहुत्तमवि vit पमायए; 
(ii) लाभोत्ति न मज्जेज्जा अलाभो त्ति ण सोयए; 
(iii) पमाइ पुणरेइ गब्भं U 
हमारे फेफड़े ६-७ लीटर हवा भरने में सक्षम हैं कितु हम उस क्षमता का पुरा 
उपयोग नहीं कर पाते हैं। अगर हम श्वसन तंत्र का उपयोग सही ढंग से करते रहें तो 
हमारे भीतर अप्रमाद, समता आदि ग्रुण विचरण करते हुए दिखाई देंगे । 
४. शरीर प्रक्षा 
शरीर प्रेक्षा का अर्थ है--प्रियता-अप्रियता से ऊपर उठकर वर्तमान क्षण को 
देखना । 
आयारो सें शरीर के समस्त अंगों को देखने का निर्देश मिलता है-- 
आयत चक्ख्‌ लोग विपस्सी लोगस्स अहो भागं जाणइ उड्ढं भाग जाणइ fafa 
भागं जाणइ ।“ चैतन्य की अभिव्यक्ति शरीर m माध्यम से होतीहै। शरीर की 
विपश्यना करने वाला शरीर के भीतर पहुंचकर धातुओ को देखता है ओर झरते हुए 
विविध स्रोतों को भी देखता है C शरीर प्रेक्षा से प्राणशक्ति का संतुलन होता हे | 
बहुत बार वैज्ञानिक उपकरण द्वारा परीक्षण करने पर लगता हे क्रि कोई बीमारी नहीं 
है । व्यक्ति फिर भी स्वस्थ महसूस नहीं करता । इसका कारण होता हँ--प्राण का 
असंतुलन । शरीर प्रेक्षा द्वारा इस दिशा में गति करके शरीर को स्वस्थ बनाया जा 
सकता है | 
५. चेतन्य केन्द्र प्रक्षा 
चैतन्य केन्द्र शरीर के वे भाग हैं जहां चेतना घनीभूत होकर रहती हे । योग 
की भाषा में ये योगचक्र हैं । ये केन्द्र अन्तःस्रावी ग्रंथियों के स्थान हैं । चैतन्य केंद्रों का 
वर्णन नंदी में अवधिज्ञान के प्रसंग में मिलता है। आचार्य मल्लिसेन ने इसके लिए 
मर्म शब्द का प्रयोग किया है ।” चैतन्य केंद्रों पर ध्यान करने से अतीन्द्रिय चेतना का 
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जागरण होता है । 

आचारांग में इन केंद्रों को संधिस्थल की अभिधा से अभिहित किया है: 

(i) संधि विवित्ता इह मच्चिएहि | २।१२७ 

(ii) संधि लोगस्स जाणिता । ३।५१ 

(iii) एत्योवरए तं झोसमाणे अयं संघीति अदक्खु । ५।२० 

(iv) संधि समुप्पेहमाणस्स एगायतणं रयस्स । ५।३० 

(v) संधि विदित्ता gg मच्चिगहि । २1१२७ 

अयं खणेत्ति मन्नेसि**---प्रस्तुत प्रसंग में क्षण का एक अर्थ है--वर्तमान क्षण 
की प्रेक्षा तो दूसरा अर्थ है संधि स्थलों की प्रेक्षा । चैतन्य केंद्रों की प्रेक्षा से ग्रंथि 
तंत्र संतुलित होने से भय, आवेश, आवेग की समाप्ति व आनन्द, epia एवं उल्लास 
की संप्राप्ति होती है । 
६. लेश्याध्यान 


चेतना की भावधारा को लेश्या कहते Fi लेश्या का एक अन्य अर्थं हे - पौद्‌- 
गलिक पर्यावरण । लेश्या तंत्र रंगों के आधार पर बनता है । रंग जीवन को बहुत 
अधिक प्रभावित करते हैं। लेश्या, आत्म परिणाम या रंग किसी भी व्यक्ति के 
व्यक्तित्व की सूचना देने में समर्थ हें । बाहर के रंग हमारे आंतरिक जीवन को प्रभा- 
वित करते हैं और आंतरिक जीवन में रंगों का प्रभाव हमारे व्यवहार में उभरकर 
आता है । भीतर के रंगों का प्रभाव बाहर होगा । बाहर का प्रभाव भीतर होता है | 
प्रत्येक कोशिका के रंग के आधार पर उसके गुणों का अवधारण किया जा सकता 
है। जीन्स का सारा सिद्धांत इसी की व्याख्या है जो--'जहा अन्तो तहा बाही जहा 
बाही तहा अन्तो ।''---इस सूक्त में हजारों वर्ष पहले ही कह दिया गया | 


७. भावना 
पुनः पुनः चिन्तन से चित्त को भावित करना भावना है। भावना के माध्यम से 
व्यक्ति चाहे जैसा बन सकता है । अप्रशस्त विचारों का अनुचरण प्रतिपक्षी भावना 
के द्वारा बदला जा सकता है । आचारांग में प्रतिपक्षी भावना के सूक्त हैं-- 
“लोभ अलोभेन दुगंछमाणे । विगिचकोहं अविकंपमाणे इमं निरुद्धाउयं संपेहाए ।'" 
दसवै ० में इसी को पुष्ट करने वाली गाथा है- उवसमेण हणे कोहं | 
मन की मूर्च्छा को तोड़ने वाले विषयों का अनुचितन करना अनुप्रेक्षा है । इसके 
अनेक भेद हैं । एकत्वानुप्रेक्षा- अकेलेपन का अनुभव । आचारांग का यह सूक्त एगो 
अहमंसि मे अत्थि कोई ण याहमवि meag एवं से एगागिणमेव अप्पाणं सस भिजाणे । ` 
ओर अनित्यानुप्रेक्षा- संयोग की अनित्यता का अनुभव ! से पुर्व पेयं पच्छा पेयं ‘Asx 
ard faaan धम्मं’ aga अवितियं असासयं चयावचइय विपरिणाम धम्मं wag एव 
wai यह अनुभव ही शरीर ब पदार्थो के प्रति आसक्ति को दूर करता है तथा 
अशरण अनुप्रेक्षा--अत्राणता का अनुभव | नालं ते तव ताणाए ब सरणाए वा तुमंपि 
Afa नालं ताणाए बा सरणाए ati इसी प्रकार संसार अनुप्रेक्षा। संसार के भव 
भ्रमण की अनुप्रेक्षा । भगवान्‌ ने शाश्वत चितन दिया--से असइं उच्चागोए, suy 
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नोया गाए (UU इसी तरह बारह भावनाओं का आयारो में उल्लेख मिलता है 
८. वतमान क्षण की प्रेक्षा 


वर्तमान क्षण की प्रेक्षा करने वाला साधक अतीत की स्मृतियों व भविष्य की 
कल्पनाओ में नहीं उलकता । जो वर्तमान क्षण में जीता है वही भावक्रिया पूर्ण जीवन 
जी सकता है | णातीतमटु' ण य आगमिस्सं crm नियच्छन्ति तहागया i भगवान्‌ 
ने कहा-'खणं जाणाहि पंडिए' साधक ! वतंमान क्षण की प्रेक्षा करो क्योंकि इससे 
कमं शरीर का शोषण हो जाता है। विधूतकप्पे एयाणुपस्सी णिज्झोसइत्ता unt 
महेसी । एयानुपस्सी का एक अर्थ होता है--वतंमान में घटित होने वाले यथार्थ को 
देखना । जो वर्तमान को देखता है वह अप्रमत्त होता है। इसलिए आचारांग कहता है 
— इमस्स विग्गहस्स अयं खणे ति मन्नेसि ।” 
सारांश में जानना, देखना जीवन की सबसे बड़ी कला है । जिसे ज्ञाता दुष्टा 
भाव उपलब्ध हो जाता है, उसे आनन्द का स्रोत उपलब्ध हो जाता है। परिस्थिति 
से अप्रभावित मनोभूमि का निर्माण ही इसकी सबसे बड़ी उपलब्धि gl कहा भी 
t— 
प्रलय पवन संचालित शीत भी जहां चक्रमण नहीं कर पाता, 
प्रखर पवन प्रेरित ज्वालाकुल प्रज्वल हुतवह नहीं सताता । 
पुणं लोकचारी कोलाहल जहां नहीं बाधा पहुंचाता, 
ध्यान कोष्ठ में उस संरक्षित देवी का मैं हुं उद्गाता ॥ 
इस प्रकार आचारांग में स्थान-स्थान पर प्रेक्षाध्यान के महत्त्वपूर्ण सूत्र बिखरे 
हुए हैं। 
Li 
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प्राणायाम : एक आध्यात्मिक एवं वैज्ञानिक विश्लेषण 


हि] दीपिका कोठारी 
O uas मीणा 


मतुष्य का शरीर प्रकृति कौ महानतम अभिव्यक्ति है। इस शरीर में एक ऐसी 
चेतना अवस्थित है जो अपने बारे में तथा प्रकृति एवं ब्रह्माण्ड के बारे में जानना 
चाहती है और जब कुछ जान पाती है तो आनन्दित होती है । परन्तु इस अदभुत 
संयोग का आधारभूत सत्य यह है कि यहां एक के बिना दूसरे का अस्तित्व सम्भव नहीं । 
चेतना नहीं तो शरीर नहीं । शरीर नहीं तो चेतना को भी चिह्नित करना असंभव हे । 
इतना ही नहीं एक का मामूली सा विकार भी चेतना को प्रभावित करता है। ठीक 
इसके विपरीत यदि हमारी मानमिक स्थिति लगातार तनावग्रस्त है तो शारीरिक 
स्वास्थ्य भी बिगड़े बिना नही रह सकता | 

इसी तरह “स्वस्थ शरीर में ही स्वस्थ आत्मा निवास करती हे” के अनुसार 
हमारा चित्त भी स्वस्थ शरीर में ही प्रसन्न रहेगा । वास्तव में यह कहावत अपने geet 
क्रम में भी उतनी ही सच है। तभी तो अक्सर देखने में आता है कि स्वस्थ, 
सकारात्मक मंगलमय चितन करने वाली, मस्त एवं अल्हड़ प्रकृति की आत्माओं का शरीर 
भी स्वस्थ होता हे । सार यह है कि दोनों में परस्पर अन्योन्याश्रित सम्वन्ध है। 
पूणं शारीरिक स्वास्थ्य एवं मानसिक प्रसन्नता की प्राप्ति का प्रयत्न कौन नहीं करता 
होगा, परन्तु अक्सर या तो हम शरीर से विकारग्रस्त रहते F या मन से तनावग्रस्त । पुरे 
जींवनकाल का वह हिस्सा थोड़ा सा होता है जब दोनों में समन्वय एवं संतुलन रहता dg 
मेडिकल साइंस ने शरीरिक रहस्यों को काफी गहराई से समक! है ओर उसके बल पर 
कई घातक व्याधियों एवं विकारों का उपचार संभव हो सका है । इसी तरह आधुनिक 
मनोविज्ञान ने मन का व्यवस्थित एवं व्यापक अध्ययन किया है । इससे मानसिक 
बीमारियों व विकृतियों का इलाज ही संभव नहीं हुआ, शरीर व मन के बीच सम्बन्धों 
की कई महत्वपूर्ण कडियों का भी पता चला है । परन्तु जहां आयुर्विज्ञान ने अपना अब 
तक का अधिकांश प्रयास केवल शरीर के उपचारात्मक पहलू पर ही अधिक केन्द्रित 
रखा है तथा स्वास्थ्य के निरोग एवं उन्नायक पहलू उपेक्षित रहे हैँ, वहीं मनोविज्ञान 
की सीमा केवल स्थूल मन के आवेगों, संवेगों के अध्ययन से अधिक भागे नहीं बढ़ सकी 
है। 

यहपि अलग ढंग से परन्तु महत्वपूर्ण कोणों से प्रचीन भारतीय ऋषि मुनियों ने भी 
शरीर-चेतना सम्न्धों को,बहुत गहराई से देखा और समझा था। इनमें साम्य एवं इनके 
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विकास के लिए उन्होंने जो प्रयास किए उससे d एक आदर्श जीवन पद्धति एवं जीवन 
दर्शन के निर्धारण में सफल हुए थे । उस जीवन दशन के कई तथ्य आधुनिक विज्ञान के 
पूरक से जान पड़ते हैं। वे सब निश्चय ही हमारी अनमोल विरासत है । इस विरासत 
का सर्वोत्तम सदुपयोग इसमें आधुनिक विज्ञान डंढने में नहीं बल्कि इसको आधुनिक 
विज्ञान का पूरक बना लेने में ही है और यह प्रयास कुछ क्षेत्रों में सफल भी रहा है। 
इस दृष्टि से जो चीज आज विश्व में बहुत लोकप्रिय है एवं मानवता की मह॒ती सेवा 
कर रही है वह योग । स्पष्टतः हम यहां पातंजलि मुनि के अष्टांग योग की ही बात कर 
रहे हैं। योग के आठ अंगों में से भी हम यहां सिफं उस अंग पर ही अपना ध्यान 
केन्द्रित करने जा रहे हैं जो शरीर व चेतना के बीच सम्बन्धों की कुंजी है। वह है 
प्राणायाम । 
प्राणायाम शब्द का तात्पर्य प्राण पर नियंत्रण से है । प्राण शब्द का वास्तविक 
अर्थ बहुत व्यापक एवं गहन है । संक्षेप में अपने शरीर में इसकी महत्ता के लिए इतना 
सा जान लेना उपयुक्त होगा कि शरीर की सम्पुर्ण क्रियाएं प्राण से ही सम्पन्न होती 
हैं ऐसा भी माना गया है कि प्राण ही शरीर में चेतना के टिके रहने का आधार है । 
प्राण निकलते ही शरीर से चेतना लुप्त हो जाती है । यह मृत मान लिया जाता है । 
इसलिए प्राण निकलना लोक में मृत्यु का पर्याय है । प्राण को केवल प्राणायाम की 
साधना से ही वास्तविक रूप से जाना सकता हैं। प्राण पर नियंत्रण प्राप्त कर एक तरफ 
तो साधक चेतना की उच्च स्थितियों में पहुंच कर आत्मसाक्षात्कार का लाभ उठा 
सकता है, दूसरी ओर शरीर को स्वस्थ, निर्मल व दीर्घायु रव सकता है। इन सबकी 
यद्यपि पूर्ण वेज्ञानिक व्याख्या तो संभव नहीं परन्तु यदि प्राण के अत्यन्त स्थूल रूप 
शवसन को समझा जाए तो बात काफी स्पष्ट होने लगती है । 
शवसन पर आधुनिक विज्ञान का अध्ययन भी उपलब्ध है तथा योग के अनुसार 
शवसन व प्राण में प्रत्यक्ष सम्बंध भी है । जिस प्रकार इन्द्रियातीत ईश्वर को समभने 
के लिए घमं में मूर्तियों का सहारा लिया जाता है उसी प्रकार प्राण को समभने के लिए 
योग में शवसन का सहारा लिया जाता है । श्वसन प्राण की मूर्ति है। यह मूर्ति प्रत्यक्ष 
फल प्रदान करने वाली है। पुणं शारीरिक व मानसिक स्वास्थ्य की रक्षा तो एक बात 
है, यदि जीवन में ओज, बल एवं बुद्धि का विकास करना हो तो इस मृति की इतनी 
सी उपासना काफी मददगार साबित हो सकती है कि हम सही श्वास ले । हो सकता 
है बहुतों को यह बात चौंकाने वाली लगे p भला श्वास में भी कुछ सही गलत का 
चक्कर हो सकता है ? वास्तव में अधिकांश प्राणियों की तरह मनुष्य का शवसन एक 
स्वतः सम्पन्न प्रक्रिया है । उसे खाने पीने की तरह इसके लिए कोई विशेष प्रयत्न करने 
की आवश्यकता नहीं है इसलिए नेसगिक रूप से संचालित इस प्रक्रिया में जब व्यक्ति 
का स्वयं दखल है ही नहीं तो गलत श्वसन की आदत का प्रश्‍न ही कहां से उठता है ? 
परन्तु मनुष्य को यह नहीं भूलना चाहिए कि उसका जीवन अब प्राकृतिक नहीं रह 
गया है । हजारों वर्षों से सभ्यता ने शवसन की स्वाभाविकता में जबरदस्त दखल किया 
है । चाहे कृषि हो या उद्योग, कारीगरी हो या दस्तकारी अथवा आराम हो या अध्ययन 
इन सभी के कारण मनुष्य में चलने, खड़े रहने तथा बठने की ऐसी आदतों का विकास 
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हुआ है जिससे स्वाभाविक शवसन प्रक्रिया बाधा पहुंची है। 


परिणामस्वरूप जहां बचपन में सभी लोग सही हैं वहीं बड़े होते होते अधिकांश की 
श्वसन प्रकिया विकृत एवं संकुचित हो जाती है । विकृत श्वसन जहां शरीर के अन्य 
अवयवों की कार्य प्रणाली पर नकारात्मक प्रभाव डालता है वहीं संकुचित शवसन से 
शरीर की ऊर्जा ग्रहण क्षमता पर विपरीत प्रभाव पड़ता है । 


श्वसनतन्त्र एवं उसको कार्यप्रणाली 


मोटे तौर पर श्वसन तन्त्र के मुख्य अंग नासिका, श्वासनली तथा फेफड़े हैं। 
वायु का प्रवेश नासिका द्वारा से होता है । नासिका में स्थित बाल एवं नमी, घूलकण, 
रोग कीटाणु आदि को अन्दर जाने से रोकते हैं। नासिका गुहा में ही वायु को शरीर 
के अनुकूल नमी व ताप भी मिल जाते हैं। कण्ठ से गुजरकर वायु श्वासनली में प्रवेश 
करती है । १२ से १४ सेमी लम्बी श्वासनली अंत में ard बाएं दो भागों में विभक्त हो 
जाती है और दोनों फेफड़ों में खुलती है ।फेफड़ों के अन्दर प्रवेश करने के बाद भी ये 
दोनों नलियां अनेक छोटी छोटी श्वासनलियों में विभक्त होती चली जाती है । वृक्ष की 
शाखाओं की तरह लगभग १५ बार प्रशाखित होने तथा सूक्ष्मदर्शी आकार ग्रहण करने 
के बाद ये अत्यन्त सूक्ष्म वायु Hal में खुलती हैं । फेफड़े वास्तव में ऐसे करोडौं वायु 
कोशों से बने है । इन कोशों के चारों ओर महीन रक्त कोशिकाओं का जाल बिछा रहता है। 

इन केशिकाओं में शरीर से जो रक्त आता है उसके गैसीय मिश्रण में कार्बनडाय- 
भॉक्साइड सी ओ! का आधिक्त व ऑक्सीजन ओर की कमी होती है। यह असंतुलन 
शरीर की कोशिकाओं में ऊर्जा उत्पादन का परिणाम होता है । इस असंतुलन से रक्तः 
कोशिकाओं में इन गैसो के दाब तथा वायु कोशों में आई इन गैसों के दाब में अन्तर 
आ जाता है । इस दाबान्तर के कारण, वायुकोशों की सूक्ष्म झिल्ली के आरपार, वायु 
से रक्त में ऑक्सीजन तथा रक्त से वायु में कार्बनडायआंक्साइड का विसरण हो जाता 
है । इसके उपरान्त कार्बेनडायआक्सइड आधिक्य वाली वांयुकोशों की वायु, प्रश्वास के 
दौरान नासिका से बाहर निकल जाती है तो दूसरी ओर यहां से ऑंक्सीकृत रक्त 
ऑक्सीजन लेकर शरीर की प्रत्येक कोशिकाओं तक पहुंचता है। कोशिका में यह 
ऑक्सीजन भोजन के अववयों जैसे कार्बोहाइड्रेट, वसा आदि के साथ क्रिया कर ऊर्जा 
उत्पन्न करती है । इस क्रिया में कार्बनडायआऑक्साइड बनती है जो रक्त में घुलकर उसके 
साथ पुनः फेफड़ों में पहुंचकर उपरोक्त रीति से नासाछिद्रों द्वारा शरीर से बाहर निकल 
जाती है । सार यह है कि श्वसन का मुख्य काये ऑक्सीजन का लेना व कार्बनडाय 
अक्साइड का छोड़ना है । श्वसन से प्राप्त ऑक्सीजन उस ऊर्जा के उत्पादन की 
अपरिहायं आवश्यकता है जिसके बिना हमारे शरीर का कोई भी अंग काये कर ही 
नहीं सकता चाहे वह मस्तिष्क की मानसिक चेतना ही क्यों न हो क्योंकि विचार मात्र 
के लिए भी ऊर्जा तो चाहिए ही , इसलिए कहा गया है-- श्वशन ही Mat Fi” 

इस तरह यदि हम श्वसन क्रिया के विस्तृत अध्ययन में उतरे तो पाएंगे कि 
श्वसन सिर्फ एक शारीरिक प्रक्रिया ही नहीं, एक जैव-रसायन प्रणाली तथा एक ऊर्जा 
तंत्र भी है जो हमारी भावतात्तक स्थिति विशेष की अभिव्यक्ति का माध्यम भी 
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बनेता है । हसना, रोना, सुबकना, चिल्लाना, उबासी एवं उच्छवास आदि मनोभाव 
श्वसन के सहारे के बिना मूतं नहीं हो सकते । इससे भी बढ़कर महत्वपूर्ण बात यह है 
कि निराशा, भय, क्रोध, तनाव आदि मानसिक उद्वेग श्वसन को सीधे प्रभावित करते 
हैं इसके विपरीत यदि हम श्वसन को नियंत्रित करना सीख लें तो इन उद्देगों पर भी 
सफलतापुवेक नियंत्रण पाया जा सकता है | 


इस प्रकार श्वसन एक अनैच्छिक क्रिया है जो स्वतः सम्पन्न होती रहती है परन्तु 
इस क्रिया कि सबसे बड़ी खूबी यह है कि यह एक ऐच्छिक क्रिया भी है। इसे हम 
अपनी इच्छानुसार तीव्र, मन्द, बन्द, दीर्घ, लघु भी कर सकते हैं। इसको समभने के 
लिए हमें फेफड़ों की कार्यप्रणाली को समझना जरुरी है। वास्तव में यह अत्यन्त 
मनोरंजक लग सकता है कि हृदय की तरह स्वयं क्रियाशील न होते हुए भी ये निष्क्रिय 
फेफड़े कसे अपने आप हवा से भर जाते हैं और कैसे खाली हो जाते हैं। इनके 
संचालन में सर्वाधिक मददगार है डायफ्राम । डायफ्राम एक प्रत्यास्थ गुम्बदाकार 
मांसपेशी है जिसे छाती व पेट के वीच की चलित विभाजन रेखा कह सकते है । दायीं 
तरफ यह यकृत पर एवं ब।ई ओर पेट, प्लीहा तथा बायें गुर्दे पर स्थिर रहता है। 
डायफ्राम का संचालन मस्तिष्क के निम्न भाग मेड्यूला से होता है। मेड्यूला में उन 
अलग अलग दोनों क्षेत्रों का पता लगाया गया है जहां से श्वास लेने और छोड़ने अर्थात्‌ 
एवास ओर प्रश्वास के लिए संकेत या स्पन्दन नाड़ी तन्त्र के माध्यम से मिलते है। 
वास्तव में सामान्यतः मस्तिष्क ही अपने आप, रक्त में ऑक्सीजन की आवश्यकता के 
अनुसार, इस क्रिया को संचालित करता है । 
जब श्वास लेना होता है तो मस्तिष्क से डायफ्राम व छाती गुहा की अन्य सहायक 
मासपेशियों को स्पन्दन प्राप्त होते हैं । इससे डायफ्राम संकुचित हो जाता है। तथा 
उसका गुम्बद छोटा अर्थात नीचा हो जाता हे । इससे तथा दूसरी मांसपेशियों की क्रिया 
से बन्द छातीगुहा का आयतन बढ़ जाता है और उसमें आंशिक निर्वात उत्पन्न हो जाता 
है । यदि इस समय ऊपरी श्वसन अंग खुले हों तो हवा इस निर्वात को खत्म करने के 
लिए फेफड़ों के वायुकोशों में दौड़ पड़ेगी । इन प्रकार फेफड़े फूलकर ताजा हवा से 
भर जाएंगे । 
डायफ्राम को संकोच के लिए मेड्यूला से लगभग दो सैकिण्ड के लिए स्पन्दन मिलते 
हैं। इसके बाद लगभग ३ संकिण्ड तक के लिए मेड्यूला का यह क्षेत्र निष्क्रिय हो जाता 
है और डायफ्राम व छाती की अन्य मांसपेशियां अपनी प्रत्यास्थता के कारण पूर्व स्थिति 
में आने लगती है। 
डायफ्राम के ऊपर उठने पर छातीगुहा का आयतन कम हो जाता है जिससे 
फेफड़ों के चारों ओर दाब आधिक्य की स्थिति उत्पन्न हो जाती है । इससे फेफड़ों के 
अन्दर की वायु का दाव बाहर की वायु के दाब से अधिक हो जाता है । परिणामस्वरूप 
फेफड़े सिकुड़ जाते हैं और उनकी हवा बाहर निकल जाती है। सार यह है कि 
डायफ्राम के सिकुड़ने से उत्पन्न निर्वात के कारण श्वास की तथा उसके qd स्थिति में 
लौटने से बढ़े दाब आधिक्य के कारण प्रश्वास की क्रिया सम्पन्न होती हे । 


१६ : तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


=, MS 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 

सामान्य शांत शवसन में हम एक बार में लगभग Yoo मि ली, अर्थात्‌ आधा 
लीटर हवा लेते हैं और इतनी ही छोड़ते है परन्तु वायुकोशों तक लगभग ३५० मिली. 
वायु ही पहुंच पाती है बाकी ऊपर के श्वसन अंगों में ही रह जाती है। चूंकि एक 
मिनट में हम लगभग १२ वार श्‍वसन करते हैं अतः प्रति मिनट लगभग ६००० मि. ली. 
वायु का आदान प्रदान होता हे । 

यदि बहुत गहरा लम्बा श्वास लें तो एक बार में लगभग ३६०० मि. ली, अर्थात्‌ 
६-७ गुना वायु को भरा जा सकता है । यदि प्रश्वास बलपूवक किया जाए तो और भी 
अधिक वायु को अन्दर खींचा जा सकता है । परंतु बलपूर्वक किए गए प्रश्वास से फेफड़ों 
व अन्य अंगों पर कार्यभार बढ़ जाता है एवं इसके लिए अधिक ऊर्जा की आवश्यकता 
भी होती है । 

जो श्वसन तंत्र हमें प्रकृति ने दिया है उसकी कार्य कुशलता एवं दक्षता दो कारणों 
से घटी हुई है । एक गुरुत्व बल एवं दूसरा पृष्ठ तनाव । गुरुत्व बल के कारण रक्त का 
संचरण फेफड़े के निचले भागों में अधिक होता हे जबकि वायु का आदान प्रदान ऊपरी 
हिस्सों में अधिक होता है । दूसरे, वायुकोशों के अन्दर विद्यमान एक विशेष द्रव के 
के पृष्ठ तनाव के कारण प्रश्वास के समय वे पुरी तरह पिचक नहीं पाते । इससे पुरी 
पुरानी हवा बाहर निकलकर पुरी नई हवा प्रवेश नहीं कर पाती है । 

प्राणायाम इन दोनों समस्याओं का उपयुक्त समाधान देता है । अर्थात्‌ एक तो 
फेफड़ों पर अतिरिक्त कार्यभार डाले विना संतुलित मात्रा में ऑक्सीजन की पूर्ति एवं 
ऊर्जा संरक्षण तथा दूसरे, श्वसन तंत्र की कुल कार्य कुशलता एवं दक्षता में afa l 
इसका कारण यह है कि प्राणायाम के अभ्यास से एक तो प्रति मिनट श्‍वसन दर में कमी 
आ जाती है । जहां समानयत: हम १२ वार श्‍वास लेते हैं वहीं अभ्यास के बाद यह 
संख्या आधी से भी कम हो जाती है । दूसरे श्वास गहरा और लम्बा हो जाने के कारण 
एक बार में ही अधिक वायु का आदान-प्रदान होता है । सही शवसन का अभ्यास व 
व्यायाम की कमी के अलावा श्वसन की कुछ गलत भादते भी हैं जो शवसन तन्त्र की 
क्षमता को बुरी तरह प्रभावित करती है । 


श्वसन को सामान्य आदतें 

हमारे समाज में सामान्यतः श्वसन की कुल तीन आदतें पाई जाती हैं। प्रथम 
“डायफ्रामेटिक श्वसन” के नाम से जानी जाती है । इसकी पहचान यह है कि श्वास 
लेते समय तो डायफ्राम के नीचे जाने से पेट आगे की ओर Haar चाहिए तथा प्रश्वास 
के समय इसका उल्टा होने से पेट सिकुड़ना चाहिए । इसमें फेफड़ों का फैलाव निचले 
गुरुत्व-निर्भर क्षेत्रों में ही अधिक होता है। इससे ऑक्सीजन की आदान-प्रदान की क्रिया 
अधिक कुशलता के साथ सम्पन्न होती है । अतः os श्वसन की सबसे दक्ष विधि मानी 
जाती है । बच्चे केवल इसी प्रकार से श्‍वास लेते हैं क्योंकि उनमें डायफ्राम के अलावा 
अन्य मांस पेशियों का विकास बाद में होता है । 
इस आदत का एक अन्य शारीरिक स्वास्थ्य लाभ भी हे। इसमें डायफ्राम की गति 
के कारण यकृत, गुदे, प्लीहा, पित्ताशय एवं बड़ी आंत को, प्रत्येक श्वास के साथ, एक 
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लयबद्ध उद्दीपन प्राप्त होता है जो इन अंगों की सामान्य कार्यप्रणाली के लिए अत्यन्त 
आवश्यक हे । वैसे यह श्वसन विधि कई प्रकार की मानसिक असामान्यताओ को दूर 
करने का एक चिकित्सकीय औजार बन चुकी है। आमतौर पर हाईपरटेन्शन से मुक्ति 
के लिए इसको शव-आसन के साथ अवश्य किया जाता है । आज ध्यान की कई ऐसी 
चिकित्सकीय विधियां प्रचलित हैं जिनमें यह प्रथम सीढ़ी 2 । 
श्वसन की दूसरी आदत में पेट नहीं के बराबर हिलता है । श्वास लेते समय छाती 

फूलती है एवं छोड़ते समय सिकुड़ती है। इस प्रक्रिया में मुख्य भूमिका डायफ्राम 
की न होकर छाती गुहा व स्कन्ध पेटी की आंतरिक मांसपेशियों की होती है। इसमें 
फेफड़ों का केवल क्षेतिज विस्तार होता है । इससे उनमें वायु का आदान-प्रदान केवल 
ऊपरी भागों में ही अधिक होता है। जबकि रक्त की अधिक मात्रा निम्न भागों में 
मौजूद होती है । अत: रक्त का ताजा हवा के साथ सम्पर्क बहुत कम हो पाता है । यह 
सबसे कम कुशल आदत मानी Eg 

चूंकि इस विधि में डायफ्राम का उपयोग नगण्य होता है अतः उसकी सामान्य 
प्रत्यास्थता कम हो जाती है । मनोविश्लेषकों का मत है कि भय, क्रोध एवं dau Fa 
मानसिक आवेग शरीर के डायफ्राम के नीचे वाले भागों से सशक्त रूप से सम्बद्ध हैं। 
डायफ्राम का कडापन वास्तव में व्यक्ति को इन आवेगों से विलग कर देता Fl इससे 
इन आवेगों के प्रति व्यक्ति की सामान्य चेतना कम हो जाती है जिससे ये अनियंत्रित 
एबं व्यक्ति पर हावी हो जाते हैं । इसके अलावा पेट को मिलने वाला उपरोक्त लयबद्ध 
उद्दीपन खत्म हो जाने से वहां कब्ज जैसी सामान्य गड़बड़ियां भी हो सकती do! 

तीसरी श्वसन की आदत हमारे समाज में सर्वाधिक देखी गई है । आप देखेंगे कि 
अधिकांश व्यक्तियो में श्वास के समय छाती फूलती है परन्तु पेट सिकुड़ता है तथा 
प्रश्वास के समय छाती सिकुड़ती है एवं पेट फलता हैं । इसके बारे में इतना ही कहना 
पर्याप्त है कि यह वास्तव में अपनी ही प्राणवायु के विरुद्ध स्वयं की लड़ाई है। ऊपर 
से वायु का प्रवेश एवं नीचे से डायफ्राम की टक्कर ) सबसे कम दक्ष एवं कई सानसिक 
व हृदय रोगों में बहुत मददगार है यह आदत | 
सही श्वसन प्रक्रिया 


अधिकांश व्यक्तियों में बाद वाली दोनों आदतों का आदि देखा जा सकता है। 
इनके सुधार के लिए तथा कई अन्य शारीरिक व मानसिक विकृतियों एवं व्याधियों से 
मुक्ति के लिए श्वसन सम्बन्धित उपचार, जो अधिकांश थेरापिस्ट्स सुझाते हैं उनका 
निचोड हम निम्न चार बातों में दे रहे हैं । 

१, सर्वप्रथम तो हम सबको डायफ्रामिक श्वसन को अपनी सामान्य आदत बना लेना 
चाहिए | इससे हम फेफड़ों पर नियंत्रण रखना सीख जाएंगे जो वास्तव में इस 
जीवन चक्र की धुरी है। इसके लिए लगभग १० दिन तक रोजाना आधे 
घंटे निम्न अभ्यास करने की आवश्यकता है । उसके उपरान्त यह सामान्य आदत 
बन जाती है | 

अभ्यासः--समतल एवं शुद्ध, वायुयुक्त शांत स्थान पर दरी या चादर बिछाकर 


१८ तुलसी प्रज्ञा 
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पीठ कै बल पर सी Ana Sana] cu पटनी hengai and र मोडकर आराम 


की स्थिति में ले आइए । दोनों हाथों को कोहनी तक भूमि पर टिकाते हुए एक 
हाथ को छाती पर व दूसरे को पेट पर रख लीजिए । 

इस स्थिति में शरीर व मन को यथासंभव शिथिल एवं तनाव मुक्त करते हुए 
एक गहरा श्वास छोड़ दीजिए । Fa ही Ha हम हताशा के समय करते हैं । अब 
यह्‌ कल्पना करते हुए धीरे-धीरे श्वास अन्दर लीजिए कि हवा पेट व कमर गुहा 
(Pelvic cavity) में भर रही & । यदि ऐसा ठीक प्रकार से किया जाए तो 
छाती पर रखा हाथ स्थिर रहेगा एवं पेट पर रखा हाथ पेट के ऊपर उठने से ऊपर 
उठेगा । श्वास छोड़ते समय भी केवल पेट वाला हाथ ही नीचे को ओर जाएगा 
एवं छाती वाला हाथ लगातार स्थिर बना रहेगा । शवसन गति शरीर की 
आवश्यकतानुसार व श्वास से प्रश्‍वास कुछ लम्बा रखना चाहिए | मन को श्वास 
पर ही कहीं भी केन्द्रित किया जा सकता है। इसमें शरीर शिथिल व दिमाग 
एक शांत प्रक्रिया पर केन्द्रित रहता हे । यही कारण हे कि इस क्रिया में अक्सर 
लोगों को गहन शांति की अनुभूति एवं मानसिक तनाव से तत्काल मुक्ति मिलती 
है] 

(२) श्वसन प्रक्रिया में दूसरी महत्वपुर्ण बात यह है कि श्वास-प्रश्वास के बीच 
अधिक विराम नहीं होना चाहिए | सामान्यत: पलक झपकने से अधिक समय का 
बिराम कमजोर श्वसन तन्त्र की निशानी माना जाता है । 

(३) तीसरी बात यह है कि श्‍वसन में लयबद्धता होनी चाहिए। उसमें भटके या 
aa नहीं होने चाहिए | सामान्यतया मानसिक व भावनात्मक आघात के समय 
ही झटके अनुभव किए जाते हैं । परन्तु सामान्य जीवन में भौ ऐसा है तो इसे 
शरीर व मन के उचित आराम में बाधक समझना चाहिए | लयबद्ध शवसन को 
सोते हुए बच्चे फे अवलोकन से आसानी से समका जा सकता है। 

(४)अन्त में, यह भी देखना चाहिए कि नाक में या कहीं अन्यत्र आवाज तो नहीं हो 
रही है ।श्वसन शांत एवं विक्षोभरहित होना चाहिए। इसमें श्वास के समय 
नासाग्र पर शीतलता तथा प्रश्वास के समय हल्की उष्णता की अनुभूति होगी। 
उपरोक्त चारों बाते हमारे श्वसन के ऐसे सरल एवं प्राकृतिक लक्षण हैं जो 
चौबीसों घंटे हमारी सामान्य आदत बन जानी चाहिए | 

प्राणायाम वास्तव में अत्यन्त जटिल एवं सूक्ष्म प्रक्रिया है जिसे अत्यन्त 
सावधानी के साथ बिना किसी दक्ष एवं अनुभवी प्रशिक्षक की मदद के नहीं 
करना चाहिए। आध्यात्मिक उत्थान चाहने वालों के लिए प्राणायाम एक प्रमुख 
साधन है । पतंजलि मुनि ने इसे आत्मा के प्रकाश पर पड़े आवरण को क्षीण 
करने वाला बताया है । उनके योगसूत्र के अनुसार “तत क्षीयते प्रकाशावरणम्‌” इससे 
मन की धारणा एवं संकल्पशक्ति में वृद्धि होती है। मनुस्मृति भी कहती है कि 
प्राणायाम से शरीर व इन्द्रियों के विकार एवं मल aa ही दूर हो जाते हैं जैसे तपाने 
पर सोने के । 
प्राचीन और अर्वाचीनकाल में प्राणायाम पर काफी अनुसंधान हुआ है। जिससे 


खंड २३, अंक १ १९ 
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इसकी क्रियाओं की”काकी' Be तरफ चैष A E POMS | परन्तु वास्तवे 
में शरीर की कार्य प्रणाली इतनी जटिल व इतने सूक्ष्मस्तर पर भी सम्पन्न होती है कि 
उनका समग्र अवलोकन आसान कार्यं नहीं है । हमारी सम्पूर्ण अन्तःचेतना के साथ 
इसके रिश्तों को ठीक-ठीक परिभाषित करना तो और भी कठिन कार्य है। प्राचीन 
ऋषियों ने चेतना के मूल में जाने के जो मार्ग खोजे थे वे निश्चय ही शरीर 
की जटिलता में उलभे बिना खोजे होंगे । 

हम भी इन जटिलताओं से बचते हुए यही तकं उपस्थित करना चाहेगें कि जिस 
प्रकार बिना दवा के सामान्य खानपान में फेर बदल एवं उनकी प्रक्रियात्मक आदतों 
में सुधार से कुछ रोगों को ठीक करना एवं उनसे बचे रहना संभव है उसी प्रकार का 
कार्यं शवसन की कुछ खास विधियों की सहायता से भी किया जा सकता है। निश्चय 
ही इन्हें दवा का बिकल्प नहीं कहा जा सकता है। परन्तु इनके नियमित अभ्यास के 
जो दीर्घकालीन लाभ हैं वे दवा से कभी भी प्राप्त नहीं किए जा सकते । इन क्रियाओं 
का मूल मकसद केवल स्वास्थ्य व दीर्घं जीवन ही नहीं बल्कि मन की सुप्त पड़ी शक्तियों 
का विकास भी है जो जीवन संघर्ष में सफलता की अनिवार्यं आवश्यकता है। ये धेयं, 
उत्साह, संकल्प व इच्छा की शक्तियां Fi शारीरिक स्वास्थ्य में इन क्रियाओं से 
मांशपेशियों की मजबूती में वृद्धि उतनी नहीं होती जितनी कि शरीर के हल्केपन, 
चुस्ती-फूर्ती एवं उनकी रोगप्रतिरोधकता में बुद्धि होती है और यदि श्‍वसन में इतना 
सामर्थ्यं है तो उसे शरीर व चेतना के बीच सेलु कहना अनुपयुक्त न होगा । 


--डॉ. दीपिका कोठारी 
परियोजना अधिकारी 
जेविभा संस्थान, लाडनूं 

एवं 
श्री रामजी मीना 
५०, प्रधानमार्ग, मालवीयनगर 
जयपुर-१७ 
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मध्य-युगीन जेन योग का क्रमिक विकास 


भागचन्द्र जेन “भास्कर! 


साधारण तौर पर सर्वत्र योग को परमात्म पद से जोड़ा गया है और फिर 
परमात्मा की व्याख्या अपने-अपने ढंग से की गई है । चार्वाक्‌ को छोड़कर सभी 
भारतीय दर्शन योगवादी हैं और उनका योगवाद उनकी दार्शनिक भूमिका पर टिका 
हुआ है । इसलिए दार्शनिक क्षेत्र में वे जिस प्रकार परस्पर प्रभावित हैं उसी तरह 
यौगिक क्षेत्र में भी उन्होंने आपस में आदान-प्रदान किया है । 

मध्य-युगीन जेन योग परम्परा ऐसे ही आदान-प्रदान को रेखांकित करती है । 
उसे समझने के लिए उसकी पूर्ववर्ती परम्परा को समझना होगा । जैन योग परम्परा 
की उत्पत्ति और विकास का सम्बन्ध इतिहास की दृष्टि से Saad की उत्पत्ति और 
विकास की सीढ़ियों से लगा हुआ है। इसे हम स्थूल रूप से चार युगों में विभाजित 
कर सकते हैं--१. आगम पूर्व युग, २. आगम युग, ३. मध्य युग और ४. आधुनिक 
युग । मध्ययुगीन जैन योग मध्ययुगीन दर्शन और भक्ति तन्त्र का केन्द्रीय तत्त्व है । 


आगम पूर्व युगीन जेन योग परम्परा के आद्य व्याख्याकार तीर्थकर आदिनाथ थे 
जिनका उल्लेख वैदिक और बौद्ध साहित्य में बड़े सम्मान के साथ हुआ है । उन्हें 
हिरण्यगर्भ का भी अभिधान मिला था । शुभचन्द्र ने उन्हें योगिक कल्पतरु कहकर 
नमस्कार किया है (१-२) । सांख्य-योग परम्परा ने भी कदाचित्‌ उसी से अपनी योग 
परम्परा का प्रवर्तन किया है- हिरण्यगर्भो योगस्य वक्ता नान्यः पुरातनः--सांख्य-योग 
दर्शन | मोहेनजुदाडो, हडप्पा और लोहानीपुर से प्राप्त कायोत्सर्गी नग्न योगी मुद्राएं 
उन्हीं की वीतरागी मुद्रा को संकेतित कर रही हैं । ‘Ga’ साहित्य का ज्ञानप्रवाद और 
आत्मप्रवाद सम्भवतः जैन योग परम्परा के आदि रूप को समाहित किए रहा होगा । 
दुर्भाग्य से आज वह हमारे समक्ष नहीं है । 

आगम युग तीर्थकर महावीर से शुरू होता है और लगभग पांचवी शताब्दी में 
आगम लिपिबद्ध हो जाते हैं और उनमें तब तक विकसित योग परम्परा भी प्रतिबिबित 
हुई है । इस लम्बे पीरियड को भी हम अनेक परतों में बांट सकते हैं। सबसे पहली 
परत में, हम पालि-साहित्य में पाते हैं जहां निगण्ठनातपुत्त और उनके अनुयायी मुनिवगं 
की कठोर तपस्या का वर्णन हुआ है । उनमें एक प्रसंग तो यह्‌ है कि महावीर मनोदण्ड 
को तो मानते ही हैं पर यदि उसके साथ कायदण्ड भी हो गया हो तो वह अपेक्षाकृत 
अधिक गहरा हो जाता है । कमं के आश्रव और संवर में भाव की भूमिका काय से 
कहीं अधिक होती है (मज्किम निकाय, उपालिसुत्त) p अंगुत्तरनिकाय के वष्पसुत्त में 
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भौ इसी तरह निगण्ठनातपुत्त के अनुसार कर्मों का आश्रव और उसकी निर्जरा कां 
सिद्धांत प्रस्तुत किया गया है | 
पालि साहित्य में आए ये उद्धरण जैन योग परम्परा की आगमिक परम्परा पर 
अच्छा प्रकाश डालते हैं। इनमें आए आश्रव और संवर शब्द योग के अप्रशस्त और 
प्रशस्त रूप की ओर संकेत करते हैं। यहो कायोत्सर्ग को भेदविज्ञान की प्राप्ति के 
लिए अच्छा साधन माना गया है। तीर्थकर महावीर की तपस्या का वर्णन आगमों में 
आता है। वे शुन्यघरों में, मन्दिरों आयतनों में, श्मसान भूमियों में, वृक्षों के नीचे 
ध्यानस्थ हो जाया करते थे और अप्रमत्त होकर कायस्थ मुद्रा में समस्त साधना किया 
करते थे । प्राचीनतम सूत्र आचारांग में उनकी साधना का समीचीन वर्णन है । प्रारम्भ 
में संवर' शब्द का प्रयोग हुआ और बाद में जोग (योग), भाण (ध्यान), समत्त 
(समत्व) आदि जैसे शब्दों का प्रयोग होने लगा । धर्मध्यान और शुक्लध्यान जैसे शब्दों 
का प्रयोग आचारांग में दिखाई नहीं देता । लगता है सूत्रकृतांग, समवायांग आदि 
AMA तक आते-आते योग परम्परा व्यवस्थित होने लगी थी । 


इस काल में सर्वज्ञत्व की कल्पना भी आ गई थी जिसका उल्लेख पालि साहित्य 
में भी है । अनेक प्रकार की लब्धियो का वर्णन भी हम प्राचीनतम आगमिक परम्परा 
में पाते हैं। आचार्य भद्रबाहु द्वारा नेपाल में की एई 'महाप्राण' ध्यान साधना (सर्वे- 
संवर ध्यान योग साधना) भी इसी काल से संबद्ध है । यहां संवेग और निवंग में दृढ़ता 
को ही मुख्य मोक्षमार्ग माना है। समवायांग (सूत्र ३२), उत्तराध्ययन (२९.१-२) 
आदि सूत्रों में आई योग परम्परा निश्चित ही प्राचीन आगमिक परम्परा का ही 
विकसित रूप है । 

आचारांग में आश्रव, संवर, निर्जरा, योग, ध्यान जैसे योगात्मक शब्दों का प्रयोग 
विरल ही हुआ है, जबकि पालि परम्पर! के उपालि और वप्प आदि सुत्तों में प्रथम 
तीन शब्दों का प्रयोग अधिक हुआ है । इससे ऐसा लगता है, मूल जैन परम्परा आत्म- 
वादी और कर्मवादी थी और कर्मो के आश्रव-बंध का संवर और निर्जरण कठोर तप 
के माध्यम में होता था । उत्तरकाल में पातञ्जल योग दर्शन के प्रभाव से काण और 
जोग शब्दों का भी व्यवहार शुरू हो गया । agate में इन दोनों शब्दों का प्रयोग 
अनेक वार हुआ है । भगवती काल में यह प्रयोग और अधिक लोकप्रिय हो गया | 
विपस्सी (आ. १.२.५.१२५) और पासग (वही १-२-३.७३; १-२-६.२२५) जैसे 
शब्दों का प्रयोग भी यहां उद्धरणीय है जो जैन-बौद्ध आगमों में समान रूप से व्यवहूत 
हुए हैं। सम्भव है, ये दोनों परम्पराएं रामपुत्त की ध्यान परम्परा से अवगत रही हैं 
जिनका उल्लेख सूत्रकृतांग, ऋषिभाषित, दीघनिकाय आदि ग्रन्थों में हुआ है । 

आ. पुष्पदन्त और भूतबली (लगभग प्रथम शताब्दी ई. पु.) द्वारा रचित षट्‌- 
खण्डागम यद्यपि विशुद्ध कर्म ग्रंथ हैं पर यहां मार्गगा और गुणस्थान के प्रसंग में ध्यान 
और ध्यान के फल का वर्णन किया गया है। इसी परम्परा में आचार्य कुन्दकुन्द, 
उमास्वामी, पुज्यपाद तथा जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण भी जुड़े हुए हैं । यद्यपि इन आचार्यों 
के चितन में योग परम्परा का विकसित रूप दिखाई देता है पर वह उतना गहरा और 
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व्यवस्थित नहीं है gaga ने योग को स्पष्टतः आत्मदर्शन से संवलित किया यह 
कहकर कि स्वयं की भावना करते हुए निज-भाव में स्थित होना ही योग है--जो 
gafa अप्पाणं णियभावो सो हवे जोगो--नियमसार १३९ 0 इस योग में चंचल चित्त 
को वाह्य विषयों से हटाकर आत्मा का ध्यान किया जाता है [प्रवचनसार, २.१०४] | 
यही शुद्ध प्रतिक्रमण है [नियमसार, ५.८९-९२], आचार्य शिवाय [२-३री शती] की 
भगवती आराधना का तप के अन्तर्गत किया गया ध्यान का वर्णन भी उल्लेखनीय है । 


उमास्वामी ने योग साधना को सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्र से जोड़कर उसे त्रिगुप्ति 
साधना का माध्यम बनग्या है । समूचा तत्वार्थसूत्र साधना की निष्पत्ति को समाहित 
किए हुए है । इसे हम आगमों का व्यवस्थित रूप कह सकते हैं। पूज्यपाद ने इसी को 
समाधितन्त्र और इष्टोपदेश में अभिव्यक्त किया है जो उन्होंने योग को परमात्मा से 
अभिसम्बन्धित किया है-एक योगः समासेन प्रदीपः परमात्मनः--[समाधितन्त्र १७- 
१८] और ध्यानाग्नि द्वारा कर्मेन्धन को जलाकर स्वात्मोपलब्धि की प्राप्ति को लक्ष्य 
` बनाया है [वही, गाथा १०५] | 
इन आचार्यों ने ध्यान को दर्शन और ज्ञान की समग्रता से जोड़ा है। उसी 
समग्रता में निविकल्पावस्था आती है। ध्यान और योग की इन परिभाषाओं में कुछ 
विकास अवश्य दिखाई देता है पर कहीं उनमें मूल विरोध के स्वर सुनाई नहीं पड़ते । 
आगमयुग से मध्ययुग में संक्रांत होने पर योग का विकास अधिक हुआ हे । इस 
विकास को हम हरिभद्र, शुभचन्द और हेमचन्द्र के योग ग्रंथों में देख सकते हैं । इस 
काल में साधारणतः योग शब्द का समग्र रूप में प्रयोग हुआ है ! WAAR ने योग और 
ध्यान के स्थान पर ज्ञान शब्द का प्रयोग अधिक उचित समभा । यद्यपि पुष्पिका में 
उन्होंने “योगप्रदीप' नाम दिया पर उसे ज्ञानार्णव” कहना उन्होंने अधिक युक्तिसंगत 
समझा । इसके पीछे उन्होंने यह तके दिया कि उनका ग्रंथ अविद्या के कारण उत्पन्न 
दुराग्रह को दूर करने वाला होगा [श्लोक ११]। लगता है, आचार्य शुभचन्द्र को 
सर्वार्थसिद्धि का यह कथन प्रियकर लगा होगा जिसमें कहा गया है कि निश्चल afa- 
शिखा के समान अवभासमान ज्ञान ही ध्यान है-ज्ञानमेवापरिस्पंदार्नि शिखावदव- 
भासमानं ध्यानमिति ८.२७ । कुंदकुंद का “णाणेण झाणसिद्धि' पद भी ध्यातव्य है । 
हरिभद्र और हेमचंद्र ने तो 'योग' ग्रंथ ही लिखे हैं । हरिभद्र ने आगमयुग के usura 
को योगबिदु में अध्यात्म, भावना, ध्यान, समता एवं वृत्तिसंक्षय इन पांच भागों में 
विभाजित किया और उन्हें गुणस्थानों के चौखटे में समाहित करने का प्रयत्न किया । 
समयसार के णाणं अप्पा aed जम्हा सुयकेवली तम्हा [गा. १०] के आधार पर 
रामसेनाचार्य ने भी तत्त्वानुशासन [श्लोक ६८] में ज्ञान और आत्मा की अभिन्नता 
सिद्ध की है। 
आचार्य जिनसेन ने यद्यपि पृथक-कोई योगग्रंथ नहीं लिखा पर उन्होंने अपने 
महापुराण [२१-१२] में योग, समाधि और चित्तवृत्ति निरोध की बात करते हुए 
आसन, प्राणायाम को भी यथोचित स्थान दिया Fil इस सुत्र को कुछ और आगे 
बढ़ाया आचार्यं Yada के जिन्होंने 'ज्ञानाणंव” में योग या ध्यान को पिण्डस्थ, पदस्थ, 
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रूपस्थ और रूपातीत के रूप में विभाजित कर अष्टांग योग का विवेचन किया । यहां 
मंत्र परम्परा को भी स्थान दिया गया है | 

आचार्य हेमचन्द्र ने शुभचंद्राचार्य के चितन को आगे बढ़ाते हुए चित्त के चार 
प्रकार बताए- विक्षिप्त, यातायात, श्लिष्ट एवं सल्लीन । यहीं आत्मा की बहिरात्मा, 
अन्तरात्मा और परमात्मा रूप अवस्थाओं का भी चित्रण किया गया है। इसी प्रसंग में 
पाथिवी, वारुणी, तेजसी, वायवी और तत्त्व रूपवती [तत्त्वभू]--इन पांच धारणाओं का 
भी विवेचन हुआ है । 

आचार्य शुभचंद्र ने अपने ज्ञानार्णव को ध्यान ds की भी संज्ञा दी है [३.२४] 
और ध्यान को वज्र भी कहा है [२८.५] । अन्यत्र ‘AMISH’ का उल्लेख करते हुए 
पृथिवी, अप, afg, वायु और आकाश तत्व का वर्णन किया है [१९.१-५]। इसी 
सर्ग में आचाय ने काम तत्त्व को आत्मस्वरूप माना है और कहा कि सभौ शक्तियां 
आत्मा की है [१९.८] । आत्मा ही शिव, गरुड और काम है [१९.९] । ये संदर्भ 
ज्ञानार्णव पर तंत्र परम्परा के प्रभाव को व्यक्त करते हैं। अन्तर यह है कि तंत्र परम्परा 
की वीभत्सता यहां नहीं है बल्कि ध्यान के माध्यम से कामादिक वासनाओं को समाप्त 
कर आत्मा की अचिन्त्य शक्ति को उद्भासित किया है [१९.११] | इसलिए ध्यान के 
लक्षण में ममत्व त्याग और अन्तरंग-बाह्य परिग्रह कीविरहिता आवश्यक मानी है 
[३.१९] बारह भावनाओं के चितन से योगी का मन नि:संग हो जाता है। 


योग दर्शन में चित्त की पांच वृत्तियों का उल्लेख मिलता है- क्षिप्त, We, 
विक्षिप्त, एकाग्र और fasal इन्हें हम आत्मविकास की भूमिकाये कह सकते हैं । 
स्थविरवादी योग साधना में इन्हीं को चार भागों में विभाजित किया गया हे स्रोता- 
पत्ति, सकदागामी, अनागामी और AST | उत्तरकाल में महायानी योग साधना में ये ही 
अवस्थायें दस भागों में संयोजित की है--प्रमुदित, विमला, प्रभाकरी, अचिष्मनी, 
सुदुर्जेया, अभिमुखी, दुरंगमा, अचला, साधुमती और धर्ममेथा । आचार्य हरिभद्र ने 
आगम की रत्नत्रयी साधना को आठ दृष्टियों के रूप में उल्लिखित किया हे मित्रा, 
तारा, बला, दीपा, स्थिरा, कांता, प्रभा और परा [योगदृष्टि १३]। ये दुष्टियां 
आत्मतत्त्व को देखने के लिए क्रमिक आध्यात्मिक विकास को स्पष्ट करती हैं । हरिभद्र 
ने उन्हें क्रमशः तृण के अग्निकण, गोबर के अग्निकण, काठ के अर्निकण, दीपक को 
प्रभा, रत्न की प्रभा, तारे की प्रभा, सूर्य की प्रभा तथा चंद्र की प्रभा के समान साधक 
की दृष्टियां कहा हैं । ये दृष्टियां पातंजल दर्शन के अष्टांगयोग से मिलती-जुलती है — 
यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि | 


शुभचंद्र ने हरिभद्र की आठ दृष्टियों को स्वीकार करने की अपेक्षा पातंजलि के 
अष्टांगयोग को अपनाया है और उसका विश्लेषण अपने ढंग से किया है। उन्होंने यम 
को महाब्रत के साथ बैठाया है इस अंतर के साथ कि यम मात्र संयम है, निषेधात्मक है 
जबकि महाब्रत व्यापक है, भावात्मक है । महाव्रतो की स्थिरता के लिए पांच भावना, 
त्रिगुप्ति और पांच समितियों का पालन करना आवश्यक माना है | १८.१५ Ji 
नियम (शुभ कार्यों में प्रवृत्त करना) के अंतर्गत शौच, संतोष, तप, स्वाघ्याय और 
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ईश्वर-प्रणिधान आते हैं । जैन परम्परा में इन सभी तत्त्वों पर बड़ी गहराई से विचार 
किया गया है। बारह भावनाएं, मैत्री, करुणा, मुदिता, उपेक्षा, तप, स्वाध्याय तथा 
आत्मा के त्रिविध अवस्थाओं पर जैनधंम में चितन, मनन और भावन किया जाता है । 
आचार्य ने इन सभी का विवेचन ज्ञानार्णव' में यत्र-तत्र बड़ी अच्छी तरह से किया है । 

जैन योग परम्परा में आसनों का भी उपयोग किया गया है। आचार्य शुभचंद्र 
के अनुसार ध्यान-सिद्धि के लिए लकड़ी के पटिए पर, शिलापट्ट पर, जमीन पर या 
बालु पर आसन लगाना चाहिए । ये आसन हैं--पर्यक, TAH, THAT, वीरासन, 
सुखासन और पद्मासन [२६.९-१०] । इनके अतिरिक्त उन आसनों का भी उपयोग 
किया जा सकता है जिनमें मन स्थिर रह सके। हेमचंद्र ने भद्रासन, दण्डासन, 
उत्कुटकासन और गोदोहिकासन का उल्लेख किया है [योगशास्त्र, ४.१२४] । शुभचंद्र 
ने इसी प्रसंग में कहा कि कालदोष से वर्तमान में कायोत्सगे और पर्यक आसन का ही 
विशेष उपयोग होता है। महावीर जैसे वप्त्रवूषभनाराचसंहनन वाले योगी अब कहां 
हैं संयमी जनों का प्राचीन तेज अब दिखाई नहीं देता [२६.१२-१६] । यहीं उन्होंने 
आसन के महत्त्व को भी स्पष्ट किया है और कहा है कि योगी को आसनों का उपयोग 
अवश्य करना चाहिए | उसे आसनजयी होना आवश्यक है [२६.३८-४०] । तत्त्वानु- 
शांसन का 'वप्त्रकायस्य ध्यानम्‌” [पद्य 5४] भी उपशमश्रेणी और क्षपकश्रेणी की ओर 
ही संकेत करता है । 

प्राणायाम में श्‍वास-प्रश्‍वास को रोका जाता है। मन के ऊपर विजय पाने के 
लिए शुभचंद्राचार्यं ने इसे उपयोगी माना है । इसके तीन भेद हैं-पूरक, कुम्भक और 
रेचक । हेमचंद्र ने इनके अतिरिक्त प्रत्याहार, शांत, उत्तर और अधर नामक भेदों का 
भी उल्लेखं किया किया है [५.५] । प्राणायाम के साथ ही पार्थिव, वारुण, वायवीय 
और आग्नेय मंडलों का वर्णन किया गया है। इनके क्रमशः क्ष, व, fag और र 
बीजाक्षर हैं [२६.५९-६२]। यहीं दक्षिण और वामनाडियों का भी विस्तार से वर्णन 
gat है । इडा, पिंगला और सुषुम्ना तथा रंगचिकित्सा का भी विवेचन मिलता है । 
आचार्य ने यह भी कहा कि नीरोग व्यक्ति में दिन-रात में इक्कीस हजार बार प्राणवायु 
आती-जाती है । प्रत्याहार के प्रसंग में प्राणायाम की उपादेयता पर प्रश्‍नचिह्ल भी खड़ा 
कर दिया | उनका मंतव्य है कि प्राणायाम से शरीर को सूक्ष्म-स्थूल किया जा सकता 
है, पर वह मुक्ति का कारण नहीं बन सकता | संवेगी और इन्द्रियविजयी के लिए वह 
उपयोगी नहीं हैं । पीड़ाकारण होने से वह संक्लेश परिणामों को भी जन्म देता है | 

प्रत्याहार का तात्पर्यं है मन को इन्द्रिय विषयों की ओर से खींचना । योगी के 
लिए इस प्रत्याहार की बड़ी उपयोगिता है [२७.४-५] । हेमचंद्र ने भी इसे स्वीकारा 
हैं [योगशास्त्र ६.६] । इसमें प्रत्यहार के माध्यम से मन को ललाट पर केन्द्रित किया 
जाता है । धर्मध्यान के लिए इसकी नितांत आवश्यकता होती है । प्राणायाम मन को 
विक्षिप्त कर सकता है पर. प्रत्याहार मन को स्वस्थ और समता में स्थिर करता है 
[२७.१-२] 1 M E 

` प्रत्याहार के द्वारा किए गए स्थिर मन को देश-विशेष में स्थिर करना धारणा 
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है | ललाट, नेत्रयुगल, कान, नासिका का अग्र भाग, मुख, नाभि, मस्तक, हृदय, तालु 
ओर भौंह का मध्यभाग धारणा के लिए उपयुक्त स्थान माने जाते हैं। पिण्डस्थ ध्यान 
के संदर्भ में पाथिवी, आग्नेयी, waar, वारुणी और तत्त्वरूपवती धारणाओं का ज्ञान 
प्राप्त करता आवश्यक माना गया है। इन ध्यानों के साथ महामंत्र और उसके 
बीजाक्षरों की धारणा करने का भी विस्तृत विवेचन ज्ञानाणंव में मिलता है [३४५वां 
सर्ग] | हेमचंद्राचाये ने भी इसका वर्णन किया है [७.९-३५] । 


ध्यान का प्रयोजन जैन योग परम्परा में आत्मस्वरूप में लीन होना माना गया 
है [ज्ञाना. १-९] । एकाग्रचिता निरोध को ध्यान कहा जाता है । ज्ञानाणेव, योगशास्त्र 
आदि में इस पर वहुत लिखा गया है । शुभचंद्र ने ध्यान लक्षण के साथ ही उसके गुण- 
दोषों पर विचार किया है और अप्रशस्त-प्रशस्त ध्यानों का विवेचन करते समय सवीये 
ध्यान, पिण्डस्थ, पदस्थ, रूपस्थ और रूपातीत ध्यानों का भी वर्णन किया है । 


आत्मा का ध्यान करना समाधि है । पतंजलि की समाधि-परिभाषा को शुक्ल- 
ध्यान व शुद्धोपयोग में खोजा जा सकता है जहां ध्यान, ध्येय और ध्याता का भेद मिट 
जाता है, सभी प्रकार के जल्पों का क्षय हो जाता है और एकमात्र शुद्ध चैतन्य स्वरूप 
आत्मा का चितन होता है। योगदर्शन की संप्रज्ञान समाधि की तुलना योगबिदु की 
अध्यात्म, भावना, ध्यान और समल नामक भूमियों के साथ की जा सकती है और 
असम्प्रज्ञान-समाधि को वृत्तिसंक्षय के साथ बैठाया जा सकता है | 


मध्ययुगीन जैन योग पर पतंजलि का यह प्रभाव अनदेखा नहीं किया जा सकता । 
जैनाचार्यों ने परिस्थिति के अनुसार उसे अपनी ध्यान परम्परा का अंग बना लिया । 
आगमिक परम्परा के अप्रशस्त और प्रशस्त तथा आत्ते-रोद्र-धर्म-शुकल ध्यान के साथ 
ही मध्ययुग में धर्मध्यान के अन्तगंत पूर्वोक्त, पिण्डस्थ, पदस्थ, रूपस्थ और रूपातीत 
ध्यानों का वर्णन किया गया है और उनमें अन्तर्गत जाप, मंत्रादि का तथा पाथिवी, 
आग्नेयी आदि चार धारणाओं का भी विवेचन हुआ है । इसी तरह आत्ते और रौद्र 
ध्यान को यहाँ छोड़ दिया गया, यह कहकर कि वे चित्त को उद्वेलित करते हैं, ध्यान में 
बाधक बनते हैं । 


मध्यकालीन जैन योग की यह भी विशेषता है कि उसमें ध्यान का अधिकार 
गृहस्थ को है या मुनि को? इस पर प्रश्नचिक्न खड़ा कर दिया गया । आगमिक 
परम्परा में इस पर कोई स्पष्ट मत व्यक्त नहीं किया गया । पर शुभचंद्व ने इस प्रश्‍न 
को खड़ा किया है। उनका कहना है कि घर में रहकर चंचल मन को स्थिर नहीं 
किया जा सकता है । वहां अनेक प्रकार की बाधाये रहती हैं, तृष्णा का जंजाल रहता 
है, मोह का क्षेत्र व्यापक होता है । इसलिए आतं-रौद्र ध्यान के अतिरिक्त कोई भी 
प्रशस्त ध्यान नहीं हो पाता । शुभचन्द्राचार्य ने तो यहाँ तक कह दिया कि आकाश 
कुसुम अथवा गधे के सींग की उत्पत्ति देखी जा सकती है परन्तु किसी भी देश भौर 
काल में गृहस्थ जीवन में व्यक्ति को ध्यान की सिद्धि नहीं देखी जा सकती है 
[४.१५-१७] । इसी तरह मिथ्यादृष्टि और धूतं साधु भी ध्यान का अधिकारी नहीं 
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है [४.१९-२० ] "कदाचि इसीलिए ERROR efe E aee में भी योग की 
सिद्धि को स्वीकार किया है वशत॑ मन की निर्मलता हो । हरिभद्रने भी योगाधिकारी 
के दो भेद किये हैं--अचरमावर्ती और चरमावर्ती । अचरमावर्ती साधक भवाभिनन्दी 
होता है, श्रद्धाविहीन होता है जबकि चरमावर्ती साधक स्वभावतः मृदु, विशुद्ध और 
मोक्षाभिलाषी होता है । [योगविशतिका, ७६-८७] | 

आगमिक परम्परा में योगाधिकारी के उस प्रकार के भेद नहीं मिलते। वहां 
साधक की विशेषताओं का संकेत तो हुआ है पर गृहस्थ और मुनि वाला विवाद वहां 
दिखाई नहीं देता । पर इतना अवश्य है कि आर्त-रौद्र ध्यान तो सहज ही हो जाते हैं 
जबकि धर्मध्यान आयास-साध्य होता है । उसके लिए सम्यग्दूष्टि और वीतरागी होना 
आवश्यक है । अतः वह पंचम गुणस्थानवर्ती देशवर्ती श्रावक या मुनि को ही संभव 
है । शुक्लध्यान सातवे अप्रमत्त गुणस्थान से लेकर चौदहवें अयोगी केवली गुणस्थान 
तक किसी भी व्यक्ति को हो सकता है । 


यहाँ यह उल्लेखनीय है कि प्राचीन आगम-परम्परा में ध्यान के चार प्रकार ही 
` मान्य थे--आते, रौद्र, धर्मध्यान और शुवलध्यान । आदिपुराणकार जिनसेन तक ध्यान 
के ये ही प्रकार मान्य रहे agi न शिव, गरुण और काम जैसे तीन तत्त्वों को साधा 
गया है और न योगसूत्र के अष्टांगयोग को स्वीकारा गया हे । हां, इतना अवश्य है 
कि जिनसेन ने योग, समाधि, स्मृति, प्राणायाम, धारणा, आध्यान ओर अनुध्यान 
(२१.२१७-३०) पर अपने विचार अवश्य व्यक्त किये हैं जो योगसूत्र का स्मरण करा 
देते है । पर वहां शुभचन्द्राचायं द्वारा किये किये पिण्डस्था, पदस्थ, रूपस्थ और रूपा- 
तीत sardi का धर्मध्यान के प्रसंग में कोई वर्णन नहीं मिलता । योगीन्द्र के योगसार 
[गाथा ९७] में इनका नामनिर्देश अवश्य मिलता है। उत्तरकालीन आचायों ने 
ज्ञानार्णव की इस परम्परा को किसी न किसी रूप में प्रायः स्वीकार किया है। 
पिण्डस्श ध्यान की, पांच धारणाओं की परम्परा भीज्ञानार्णव से ही प्रारम्भ हुई 
दिखती है 1 


इसी तरह ऐसा लगता है, मध्ययुगीन जैन योग में विविध क्रद्धि -सिद्धि-प्राप्ति 
को भी स्वीकार कर लिया गया । विद्यानुनदादि प्राचीन जैनागमों में इनका वर्णन 
मिलता है, पर उन ऋद्धियों पर विशेष प्रकाश मध्ययुग में ही डाला गया है । 


इस प्रकार मध्ययुगीन जैन योग आनुक्रमिक विकास का फल है जिसमें योग सूत्र 
की पृष्ठभूमि को सुरक्षित रखा गया है और उसे तान्त्रिक परम्परा से बचाया गया 
है । सातवीं ज बारहवीं शती तक तान्त्रिक परम्परा चरमोत्कषे पर थी । बोद्धतन्त्र ने 
हेवज्त्रतंत्रादि ग्रन्थों में पंचमकारों का खुलकर प्रयोग किया है पर जेनयोग परम्परा 
उससे पूर्णतया अछूती बनी रही है। यह उसकी महाब्रतों की अक्षुण्ण साधना का ही 
फल है । आधुनिक युग में आचार्यश्री महाप्रज्ञ ने प्रेक्षाध्यान' के रूप में इसी मध्ययुगीन 
जैन योग परम्परा को ही वैज्ञानिक रूप दिया है। उन्होने प्राचीन जैनागमो से उसके 
बीजों और शब्दों को निकालकर उनकी आधुनिक शब्दावली में जो व्याख्या दी है वह 
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बड़ी प्रभावक बन रही है, हड, tab की विपायना तयान प्रणाद्वी से इनकी प्रेक्षाध्यान 
प्रणाली निश्चित रूप में अधिक वैज्ञानिक और सयुक्तिक है। नाडीतन्त्र, लेश्यातन्त्र , 


शरीरतन्त्र, मनोविज्ञान, आयुर्वेद आदि सभी तन्त्रो को उसमें बड़ी कुशलता के साथ 
संवलित कर दिया गया है। जैन योग परम्परा के लिए यह एक अभूतपूर्व उपलब्धि 


\ 
‘ 


--डॉ० भागचन्द्र जैन “भास्कर! 
न्यू एक्सटेंशन एरिया 
सदर, नागपुर 
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उपनिषद्‌ और जेन दर्शन में आत्म स्वरूप-चिन्तन (२) 


[s] हरिशंकर पाण्डेय 


जैन दर्शन एवं उपनिषद्‌ परम्परा में आत्म स्वरूप प्रतिपादन कमोबेश एक जेसा 
है । उपनिषदों में व्यावहारिक दृष्टि से संसार चक्र में फंसा जीव ही आत्मा है और जैन 
दर्शन में भी कर्ममललिप्त भात्मा संसारचक्र में परिभ्रमण करता रहता है। संसार 
चक्र से मुक्त होने पर ही उसका मूल स्वरूप उद्भासित होता है i दोनों परम्पराओं में 
इसके लिए समान साधन बताए गए हैं । 


ara प्राप्ति के साधन 


उपनिषद्‌ और जेन दार्शनिकों ने आत्मप्राप्ति के संसाधनों का विस्तार से 
निरूपण किया है। उपनिषदों में मुख्यतया यमनियमादि का पालन संयमाराधन 
ब्रतादिकों का अनुष्ठान, ध्यान-साधना, समत्वादि का साधन के रूप में निर्देश हे । 
मुण्डकोपनिषद्‌ में रूपक के माध्यम से आत्म-प्राप्ति के साधनों का उल्लेख किया 
गया है :— 
धनुगेहीत्वोपनिषदं महास्त्रं 
शरं ह्य पासा निशितं सन्धयीत । 
आयम्य तद्भावगतेन चेतसा 
लक्ष्यं तदेवाक्षरं सोम्य विद्धि।' 
अर्थात्‌ उपनिषदों में प्रसिद्ध या वणित संयम नियमादि रूप महान्‌ धनुष लेकर 
उसपर उपासना द्वारा तीक्ष्ण किया हुआ बाण चढ़ा और फिर उसे खींचकर श्रह्मभावा- 
नुगत चित्त से उस अक्षर रूप लक्ष्य का वेधन करें । 
प्रणवो धनुः थरो ह्यात्मा ब्रह्म तल्लक्ष्यमुच्यते | 
अप्रमत्तेन वेद्धव्यं शरवत्तन्मयो भवेत्‌ ।` 
अर्थात्‌ प्रणव धनुष है, सोपाधिक आत्मा बाण है और ब्रह्म उसका लक्ष्य कहा 
जाता है। उसका सावधनतापुर्वक वेधन करना चाहिए और बाण के समान तन्मय हो 
जाना चाहिए । 
उपर्युक्त प्रसंग में प्रणव-जप (ध्यान), आत्मा की उपासना, अप्रमाद, लक्ष्य में 
एकनिष्ठता एवं निरन्तरता आदि की साधना अनिवायं है । जैनागमों में इसका विस्तार 
से वर्णन मिलता है । दोनों परम्पराओं में उपदिष्ट संसाधनों में से कुछ प्रमुख का 
विवरण अधोविन्यस्त है :— 
भहिसा--अहिसा शब्द हिंसा का पूर्ण निषेध तो करता ही है साथ ही दया, 
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करुणा, मुदिता, मंत्री, पवित्रता, समता आदि को अपने क्रोड में धारण कर लेता है! 


जिसमें सर्वभूतहित एवं अनन्त करुणा की धारा अहतिश प्रवाहित होती है। ईशा- 
वास्योपनिषद्‌ में यह स्पष्टतया विवृणित है कि वही व्यक्ति मोहरहित एवं शोक- 
वियुक्त हो सकता है जो सर्वेभूतहितरत हो, सबको अपने सदृश जानता हो :— 
यस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्येवानुपश्यति 
सर्वभूतेषु चात्मानं ततो न वि जुगुप्सते । 
यस्मिन्‌ सर्वाणि भूतान्यात्मंवाभूदविजानतः | 
तत्र को मोहः कः शोक एकत्वमनुपश्यतः 1" 
जो सम्पूणं भूतों को आत्मा में ही देखता है ओर समस्त भूतों में भी आत्मा को 
ही देखता है वह इसके कारण किसी से घृणा नहीं करता है। जिस समय ज्ञानी पुरुष 
के लिए सब भूत आत्मा ही हो गए उस समय एकत्व देखनेवाले उस विद्वान्‌ को क्या 
शोक ओर क्या मोह हो सकता है ? अर्थात्‌ एकत्वदर्शी (अहिसा ब्रताराधक) शोक 
एवं मोह से परे हो जाता है। 
प्राणाग्निहोत्रोपनिषद्‌ में अहिसा को आत्म-संयम का साधक कहा गया है और 
अहिंसा को श्रेष्ठ यज्ञकर्ता की पत्नी के रूप में स्वीकार किया गया है :- 
स्मृतिदयाशान्तिऽहिसापत्नी संयाजा: 1° 
उपनिषदों में अन्यत्र अनेक स्थलों पर अहिंसा की महनीयता स्वीकृत है: 
यत्तपोदानमार्जवमहिसा- छान्दोग्योपनिषद्‌ ३.१७.४ 
अहिसा इष्टयः--प्राणाग्निहोत्रोपनिषद्‌, Y 
आरुणिकोपनिषद्‌ में ब्रह्मचयं के साथ अहिसा की रक्षा पर विशेष बल दिया 
गया $— 
ब्रह्मचयंमहिसा चापरिग्रहं च सत्यं च यत्नेन । 
हे रक्षतो हे रक्षतो हे रक्षत इति ॥* 
जैन दर्शेन का प्राणतत्त्व है 'अहिसा'। भगवान महावीर की वाणी आहसा है, 
उनका उद्घोष अहिसा है, उनका जीवन-दर्शन अहिंसा है । संसार में सभी जीव afge 
हैं, अवध्य हैं । आचारांगकार ने निरुपित किया है :— 
तुमंसि नाम सच्चेव जं gaed ति मन्नसि, तुमंसि नाम सच्चेव जं अज्जावेयव्वं 
ति मन्नसि, तुमंसि नाम सच्चेव जं परितावेयव्वं ति मन्तसि, तुमंसि नाम सच्चेव जं 
परिषेतव्बं ति तुमंसि नाम सच्चेव जं उद्दवेयव्वं ति मन्तसि ।' 
अर्थात्‌ जिसे तू हनन करने योग्य मानता है, वह तू ही है । जिसे तू आज्ञा में 
रखने योग्य मानता है, वह तू ही है । जिसे तू परिताप देने योग्य मानता है वहतू ही 
है । जिसे तु दास बनाने योग्य मानता है वह तू ही है। जिसे तू मारने योग्य मानता 
है वह तू ही है। 
मुनि सर्वतोभाव से कर्मों को जानकर वह किसी की हिसा नहीं करता । बह 
इन्द्रियों का संयम करता है, vg खल व्यवहार नहीं करता है-- 
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आगमों में अनेक स्थलों पर अहिंसा को सबका संरक्षक माना गया है तथा इसे सवंभूत- 
हितरक्षक माता कहा गया है । 

सत्य-- सत्य! qq का महत्त्व सर्वत्र स्वीकृत है । उपनिषदों में इसका महत्त्व 
aaa स्वीकृत है । 'सत्य’ को ही भारतीयता का मूल स्वीकार किया गया है । “सत्यमेव 
जयते” यह भारत का सुत्रवाक्य है । आत्म प्राप्ति के साधनों में सत्य” का अनेक 
स्थलों पर निर्देश मिलता है :— 

qaqa सत्येन छन्नम्‌ — वृहदारव्यकोपनिषद (१.६.३) 

तत्सत्यं स आत्मा -छान्दोग्योपनिषद (६.८.७) 

श्रद्धा सत्यं ब्रह्मचर्यं विधिश्च --मुण्डकोपनिषद्‌ (२.१.७) 

सत्येन लभ्यस्तपसा ह्येष आत्मा--मुण्डकोपनिषद्‌ (३.१.५) 

सत्येनेनं तपसा योऽनुपश्यति--श्वेताश्वरोपनिषद्‌ (१.१५) 

इसीलिए औषनिषदिक ऋषि शिक्षा का प्रारंभ सत्य से ही करता है-- सत्यंवद 
धर्मंचर” अर्थात्‌ सत्य बोलो, धर्माचरण करो | 

उपनिषदों में सत्य का महत्त्वपूर्ण स्थान स्वीकार करते हुये यह कहा गया है कि 
सत्य ही धर्म है जो सत्य बोलता है वह धर्मकथन करता है । 

आगम ग्रंथों में सत्य की इसी महत्ता को अत्यन्त संरम्भ के साथ स्वीकार किया 
गया हे । आचारांग में सत्य का महत्त्व उद्घोषित किया गया है 

सच्चंसिधिति कुव्वह अर्थात्‌ सत्य में धृति करो । सत्य का अनुशीलन ही परम 
कत्तव्य है तथा सत्यानुशीलन से व्यक्ति मृत्यु को तर जाता है: 

पुरिसा ! सच्चमेव समभिजाणाहि। सच्चस्स आणाए उवट्टिए से मेहावी मारं 
तरति । अर्थात्‌ हे पुरुष तू सत्य का अनुशीलन कर । जो सत्य की शरण में रहता है 
वह मृत्यु को तर जाता हे । 

ब्रह्मचर्य - ब्रह्मचर्यं का महत्त्व सार्वजनीन हे । सभी सम्प्रदायों ने आत्मविद्या के 
साधक के लिए ब्रह्मचर्य-साधना को अनिवार्य माना है। उपनिषदों में निदिष्ट आत्म- 
विद्या की प्राप्ति के साधनों में ब्रह्मचर्यं का महत्त्वपूर्ण स्थान है। कहीं कहीं इसका 
स्वतंत्र रूप में निर्देश है तो कही तप, सत्य, श्रद्धा और अहिंसा आदि के साथ। 
मुण्डकोपनिषद्‌ में तप, सत्य, श्रद्धा के साथ ब्रह्मचयं को ब्रह्म से उत्पन्न बताया है 
श्रद्धा सत्यं ब्रह्मचर्यं विधिश्च i’ प्रश्नोपनिषद में पित्पलाद ऋषि भारद्वाज आदि 
ऋषियों को ब्रह्मचर्यं की आराधना का आदेश देते हैं-तपसा ब्रह्मचर्योण श्रद्धया 
संवत्सरं संवत्स्यथ i वहीं पर ब्रह्मचयं द्वारा आत्म साधना की पुष्टि की गई है 
ब्रह्म चयंण `` ०००० हि 

जंनाचार्यो ने ब्रह्मचयं को महत्त्वपूर्ण साधन के रूप में स्वीकृत किया है तथा 
महाब्रतों में एक प्रमुख व्रत माना है । आचारांगकार ने ब्रह्माचर्य के महत्त्व को स्वीकार 
कर उसे कमंबन्धन विच्छेद और मुक्ति के लिए अनिवार्य माना है- जे garg समुस्सयं 
वसित्ता बंभवेरंसि । ऋषि स्पष्ट निदेश करता है कि प्राण त्याग श्रेष्ठ है लेकिन 
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agag का खण्डन नहीं होना चाहिएं :-- 

तवस्सिणो हु d सेयं जमेगे विहमाइए । अर्थात्‌ तपस्वी के लिए यह श्रेय है कि 
ब्रह्मचयं की रक्षा के लिए फांसी लेकर प्राण विसर्जन कर दे। वहीं पर ब्रह्मचारी के 
लिए कुछ आवश्यक कृत्यों का निर्देश किया गया है :--ब्रह्म चारी के लिए काम कथा 
वासनांपूर्ण दृष्टि से किसी को देखना, परस्पर कामुक भावों का प्रसारण, ममत्व, शरीर 
सजावट विकत्थन मनचांचल्य और पापवत्ति आदि सर्वथा परित्याज्य है। एक उक्ति 
प्रसिद्ध हे : 


१५ 


१६ 


सुविसुद्ध-शील-जुत्तो पावइ कित्ति जसं च इहलोए। 
सव्वजण वल्लहो च्चिय, सुह गइ-भागीअ परलोए । 
अर्थात्‌ अखण्ड ब्रह्मचारी इस लोक में यश-कीति प्राप्त करता है और सबका 
प्रिय होकर परलोक में मोक्ष का भागी होता है । 
अपरिग्रह- भौतिक पदार्थों में आसक्ति, ममत्व, मूर्च्छा, राग का परित्याग 
अपरिग्रह है । उपनिषदों में अनेक स्थानों पर आत्मप्राप्ति के साधनों में अपरिग्रह को 
स्वीकृत किया गया हे । तेजोबिन्दूपनिषद्‌ में ध्यान के अधिकारी के लिए अपरिग्रह की 
साधना अनिवार्य मानी गई हे-- 
fades) निरहंकारो निराशीरपरिग्रहः i" 
जाबालोपनिषद्‌ में कथित है कि जो परिग्रह से रहित है, पवित्र है वह मुक्त 
हो जाता है--अथ परित्राडविवर्णवासा मुण्डोऽपरिग्रहः शुचिरद्रोही भैक्षणो ब्रह्मभूयाय 
भवतीति °° कठोपनिषद्‌ में नचिकेता यमराज संवाद में स्पष्ट रूप से अपरिग्रह का 
महत्त्व स्वीकृत है । यमराज बार-बार संसारिक भोग-विलास एवं वेभव-सम्पन्नता की 
ओर नचिकेता का ध्यान आकर्षित करना चाहते हैं लेकिन नचिकेता अपरिग्रह के 
महत्त्व को उद्घोषित करता है--न वित्तेन तर्पणीयो मनुष्य: अर्थात्‌ धन के द्वारा 
मनुष्य को तृप्त नहीं किया जा सकता है । 
जेन ग्रंथों में अपरिग्रह को अत्यधिक महत्त्व दिया गया हे । आचारांग का ऋषि 
आत्मसाधक को परिग्रह से विरत रहने का निर्देश देता हे :-- परिग्गहाओ अप्पाणं 
अवसक्क्रेज्जा” अर्थात्‌ साधक या मुनि अपने आपको परिग्रह से दूर रखे। भिक्षु को 
दिव्य और मानुषी सभी प्रकार के विषयों में अमूच्छित - परिग्रहातीत रहने के लिए 
कहा गया g- सव्वट्ठेहि अमुच्छिए* अर्थात्‌ सभी अर्थो-विषयों में अमूच्छित- _ 
मूर्च्छारहित रहना चाहिए | क्योंकि परिग्रह नरक है-आयाणं awa । जो परिग्रही 
होता है कभी भी दु:ख से मुक्त नहीं होता है । सूत्रकृतांग में उदिष्ट $— 
चित्तमंतमचित्तं वा परिगिज्झ क्रिसामवि । 
अन्नं वा अणुजाणाइ, एवं दुक्खा ण मुच्चई ou" 
अर्थात्‌ जो मनुष्य सजीव अथवा निर्जीव किसी भी वस्तु का स्वयं भी परिग्रह 
करता है, और दूसरों को सलाह देतां हैं वह कभी दुःख से मुक्त नहीं हो संकता हे । 
अपरिग्रही के महत्त्व को टंकित करते हुए भगवतो आराधना काँ कवि कहंता है :-- 
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राग विवाग सतण्णादिगिद्ध अवतित्ति चक्कवट्टिसुह ॥ 
णिस्सगं णिव्वुइसुहस्स कहं अणंतभागं fua" 
अर्थात्‌ चक्रवर्ती का सुख राग-भाव को बढ़ाने वाला है तथा तृष्णा को समृद्ध 
करने वाला है । इसलिए परिग्रह का त्याग करने पर राग-द्वेष रहित साधक को जो 
सुख प्राप्त होता है, चक्रवर्ती का सुख उसके अनन्त भाग की भी समानता नहीं कर 
सकता है। 
तप--आत्म प्राप्ति के साधनों में तप का महत्त्वपूर्ण स्थान है। उपनिषदों में 
तप की विस्तृत चर्चा है | तैत्तिरीयोपनिषद्‌ का स्पष्ट आदेश है कि तप से ब्रह्म को 
जानो --तपसा ब्रह्म विजिज्ञासस्व, क्योंक्रि तप ही ब्रह्म है--तपो ब्रह्म इति । मुण्डकोप- 
निषद्‌ में अनेक स्थलों पर तप की महत्ता का संगायन किया गया है । एक स्थल पर तप 
को ब्रह्म की संकल्प शक्ति कहा गया है >तपसा चीयते ब्रह्म ' । अर्थात्‌ ज्ञान रूप तप 
के द्वारा ब्रह्म कुछ उपचय--स्थूलता को प्राप्त हो जाता है । अन्यत्र भी इसका प्रभूत 
उल्लेख मिलता हे । जेन दर्शन में तपस्या को संवर और निर्जरा का साधन माना गया 
हे तपसा निर्जरा च (7 योगभाष्य में क्षधा-पिपासा, शीत-उष्ण आदि दन्द्वों को 
सहना तप कहा गया है -तपो द्वन्द्व agag | आचारांग के नवम अध्ययन में महावीर 
की तपस्या का व्यावहारिक रूप उपलब्ध होता है । कठोर तपश्चर्या के फलस्वरूप 
महावीर ने ज्ञान प्राप्त किया, तीर्थकरत्व रूप-ज्ञान-करुणा के अद्वय रूप हो गए | 
तपस्या द्वारा समग्र कर्मों को दूर कर मनुष्य शाश्वत सिद्ध हो जाता है-तवसा 
घुयकम्मंसे सिद्धे gag arag । 


ध्यान - ध्यान की महत्ता सार्वजनीन एवं सवे प्रथित हे चित्त की एकाग्रता 
को ध्यान कहा जाता है। आचार्य शंकर ने ‘A ब्रह्म हं इस प्रकार की चित्तवृत्ति से 
जो परमानन्द दायिनी निरालम्ब स्थिति होती है उसको ध्यान कहा है ।” तैलधारा के 
समान ध्येय में चित्त की एकाग्रता ध्यान है ।' उमास्वाति ने उत्तम संहनन वाले को 
एक विषय में चित्त को एकाग्र करने को ध्यान कहा Bo उपनिषदों में अनेक स्थल 
पर इसका विवरण मिलता है। मण्डल ब्राह्म णोपनिषद्‌ में ध्यान की परिभाषा दी गई 
है-सर्वेशरीरेषु चैतन्येकतानता sara” 1 मुण्डकोपनिषद्‌ में ध्यान के द्वारा आत्म- 
दर्शन का निर्देश दिया गया है -- 


ततस्तु तं पश्यते निष्कलं ध्यायमान:।% 


उपनिषदों में ध्यान की विधि एवं महत्त्व का विस्तार से वर्णन मिलता है | 

जैन परम्परा में ध्यान को प्रमुख आत्मसाधन के रूप में स्वीकृत किया गया है । 
आगम ग्रंथों एवं दार्शनिक साहित्य में इसका प्रभूत वर्णन मिलता है । ध्यान की महत्ता 
को स्वीकार करते हुए कहा गया है 


छि दति भावसमणा झाणकुठारेहि भवरुक्खं ।” 


अर्थात्‌ भाव समण (श्रेष्ठ साधु) ध्यान रूप कुठार से भव वृक्ष (संसार चक्र) 
को काट डालते हें । ऋषिभाषित (इसिभासियाइं) में निर्दिष्ट है-- 
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2० "Mie जहा AUT जहा qo quem d d 
सव्वस्स साहू धम्मस्स तहा भाणं विधीयते ut 
अर्थात्‌ जिस प्रकार शरीर में सीस का, वृक्ष में मूल का महत्त्वपूर्ण स्थान है उसी 
प्रकार आत्मधर्म की साधना में ध्यान का महत्त्वपूर्ण स्थान है। नियमसार में प्ररूपित 
है कि सभी अतिचारों (दोषों) का प्रतिक्रमण ध्यान है । आचार्य नेमीचन्द चक्रवर्ती ने 
आत्मा में आत्मा के रमण को ध्यान कहा है । अप्पा अप्पम्मि रओ इणमेव परं हवे 
भाणं । वहां पर आत्मा को ही ध्यान रूपी रथ का धारक कहा गया है 
तवसुदवदवं चेदाज्भाण रहधुरंधरो हवे जम्हा DU 
तम्हा तत्तियणिरदा तल्लद्धीए सदा होह॥ 
अर्थात्‌ तप AT और व्रत का धारक जो आत्मा है वही ध्यान रूपी रथ की घुरा 
को धारण करने वाला होता है। इसलिए हे भव्यजन ! ध्यान की प्राप्ति के लिए 
निरन्तर तप, श्रुत ओर ब्रत में तत्पर होवो | 
आत्सा का स्वरूप 
आत्म स्वरूप प्रतिपादन में दोनों परम्पराओं ने उभथदृष्टिकोण--व्यवहारनय 
(व्यावहारिक दृष्टि) तथा निश्चयनय (पारमार्थिक दृष्टि) का उपयोग किया है। 
व्यावहारिक दृष्टि से संसार के दुःख-सुख के चक्र में फंसा हुआ जीव ही आत्मा R | 
वह शरीरवान्‌, देही और मरण धर्म तथा कर्मो का कर्ता और भोक्ता है । श्वेताश्वरोप- 
निषद्‌ में कहा गया हे — 
गुणान्वयो यः फलकमंकर्ता 
कृतस्य तस्येव स चोपभोक्ता | 
स विश्वरूपः त्रिगुणस्त्रिवर्त्मा 
प्राणाधिपः संचरति स्वकर्म भिः ।। ˆ 


अर्थात्‌ जो वासनाजन्य गुणों से सम्बद्ध, फलप्रद कर्म का कर्ता और उस किए हुए 
कमं का उपभोग करने वाला है । वह विभिन्‍न रूपों वाला त्रिगुणमय, तीन मार्गो से 
गमन करने वाला, प्राणों का अधिष्ठाता तथा कर्मों के अनुसार संचरण करने वाला 
होता है । जिस प्रकार अन्न और जल के सेवन से शरीर की वृद्धि होती है वैसे ही 
संकल्प, स्पशे, दर्शन और मोह से कर्म होते हैं फिर यह देही क्रमशः विभिन्न योनियों 
में जाकर उन कर्मो के अनुसार रूप धारण करता है ।' जीव अपने पाप-पुण्य आदि 
Heat के आधार पर बहुत से सूक्ष्म-स्थूल देह धारण करता हे । इस देहान्तर प्राप्ति 
के दो कारण हैं: १. कर्मफल और २. मानसिक संस्कार D 

जैन दर्शन में भी कर्मफल लिप्त संसारी जीव का यही स्वरूप है । कर्म कलंक से 
जो लिप्त है, स्वस्वभाव को जिन्होंने प्राप्त नहीं किया है 

कम्म काळंकालीणा अलद्धससहाव भावसब्भावा P पंचास्तिकाय टीका में कहा 


एवं कर्मफल चेतनात्मक संसारी जीव हैं । संसारी जीव अशुद्धोपयोग से युक्त है । 
दोनों परम्पराओं में स्वीकृत है कि आत्मा की त्रेकालिक सत्ता है, वह अविनाशी 
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है, अमरण धर्मा है । उपनियर्दों में ऐसे अनेक WU Tu Qo जी "आत्मा के इस 
स्वरूप का उद्घाटन करते हैं। कठोपनिषद्‌ में इस तथ्य की उद्घोषणा की गई है-- 
| न जायते ञ्रियते वा विपश्चित्‌ 
नायं कुतश्चित्‌ न बभूव कश्चित्‌ । 
अजो नित्यः शाश्वतोऽयं पुराणो 
न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥ 
अर्थात्‌ यह विपश्चित्‌ मेधावी आत्मा न उत्पन्न होता है और न मरताहै। 
यह न तो किसी अन्य कारण से उत्पन्न हुआ हे और न स्वतः ही बना है । यह अजन्मा, 
नित्य, शाश्वत और पुरातन है तथा शरीर के मारे जाने पर भी स्वयं नहीं मरता। 
यदि मारनेवाला आत्मा को मारने का विचार करता है और मारा जानेवाला उसे मारा 
हुआ समझता है तो वे दोनों ही उसे नहीं जानते, क्योंकि यह न तो मारता है और न 
मारा जाता है- नायं हन्ति न हन्यते । गीता में इस स्वरूप का विस्तार से विश्लेषण 
किया गया है 07 
जैनाचार्यो ने आत्मा के इस स्वरूप को स्वीकार किया है। आचारांगसूत्र में 
निरूपित = :— 
से ण छिज्जइ ण भिज्जड ण उज्झइ ण हम्मइ 1” 
दशवैकालिक निर्युक्ति भाष्य में इस तथ्य की ओर निर्देश किया गया है-- 
णिच्चो अविणासी सासओ जीवो । 


अर्थात्‌ आत्मा नित्य, अविनाशी तथा शाश्वत है । उत्तराध्ययन सूत्र में भी ऐसा 
ही निर्देश है-- 


afer जीवस्स नासु त्ति“ अर्थात्‌ जीव का कभी नाश नहीं होता वह अविनाशी 
है। 


दोनों परम्पराओं में व्यतिरेक पद्धति का सहारा लिया है। वह शब्द, स्पशे, 


रूप, रस गंधादि विषयों से रहित है अर्थात्‌ इन्द्रियों द्वारा अग्राह्य है। उपनिषदों में 
इस तथ्य को प्ररूपित किया गया $— 


यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह oi" 
“आनंद ब्रह्मणो विद्वान्‌ a बिभेति कदाचनेति’ अर्थात्‌ जहां से मन के सहित 


वाणी उसे न पाकर लोट जाती है। उस ब्रह्मानन्द को जाननेवाला पुरुष कभी भय को 
प्राप्त नहीं होता है । अन्यत्र भी आत्मा की भग्राह्यता निरूपित है :-- 


नेव वाचा न मनसा प्राप्त्‌ शक्यो न चक्षुषा-कठो० २.३.१२ 
नैषा THT मतिरापनेया कठो० १.२.९ 


न तत्र चक्षुर्गच्छति न वाग्गच्छति नो मनः--केन १.३ 

न चक्षुषा गृह्यते नापि वाचा-मुण्डक ३.३.२ 

जैनाचायों ने भी इस तथ्य को स्वीकार किया है । आचारांगकार ने लिखा है: 
— सब्बेसरा णियद्टंति तक्का जत्थ ण विज्जइ, मई तत्थ ण गाहिया,** अर्थात जहां 
से शब्द लौट जाते हैं, तकं वहां नहीं जा सकते और मति वहां नहीं जा सकती अतः 
खंड २३, भंक १ ३५ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


ag तर्कादि से अग्र्यः हैः Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
बह्‌ आत्मा स्त्री-पुरुष लिंग-भेद से रहित है । उसकी कोई आकृति या चिह्न नहीं 
है । श्वेताश्वरोपनिषद्‌ में निरूपित है-- 
नेष स्त्री न पुमानेष न चैवायं नपुंसकः अर्थात्‌ यह आत्मा न स्त्री है न पुरुष 
है और न नपुंसक है। आचारांगकार ने भी ऐसा ही स्वीकार किया है।- ण इत्थी 
ण पुरिसे ण अण्णहा । अर्थात्‌ वह आत्मा न स्त्री है न पुरुष है न अन्य । 
दोनों परम्पराओं में आत्मा को सत्य, ज्ञान और आनन्द स्वरूप माना गया है। 
१. वह सत्य स्वरूप हे: — 
तत्सत्यं स आत्मा- छान्दोग्योपनिषद्‌ ६.८.७ 
सत्यमात्मानम्‌० 3 ६.१६.७ 
एतत्सत्यंब्रह्म पुरम्‌ ० 2: ८.१.५ 
सत्यं ब्रह्मेति सत्यं ह्येव ब्रह्म _ वृहदारण्यकोपनिषद्‌ ५.४.१ 
प्रश्‍न व्याकरण सुत्र में सत्य को ही भगवान कहा गया है-- 
सच्चं wad, अर्थात्‌ सत्य ही भगवान है | 
२. वह आनन्द स्वरूप है-उपनिषदों में इस रूप का अनेक स्थानों पर वर्णन किया 
गया है । कुछ उदाहरण द्रष्टव्य Q— 
विज्ञानमानन्दं ब्रह्म वृहदारण्यकोपनिषद्‌ ३.९.२३ 
आनन्द आत्मा -तैत्तिरीय० २.५.१ 
आनन्दो ब्रह्मेति व्यजानात्‌ -३.६.१ 
३. वह ज्ञान स्वरूप है :— 
प्रज्ञान घन एव-ब्रृहदारण्यक० ५.३.१५ 
आचारांग सूत्र में भी ऐसा ही निर्देश मिलता है-- 
परिण्णे सण्णे (५.१३६) अर्थात्‌ वह परिज्ञ है, aaa: चैतन्य है । 


विषमताएं 
१. औपनिषदिक आत्मा नित्य, विभू, एक तथा सबंब्यापक है, परन्तु जेन-दशंन की 
दृष्टि में वह नित्यानित्य, प्रतिशरीर भिन्न, संख्या में अनन्त तथा प्रति शरीर 


मात्र ब्यापी है । 

२. भऔपनिषदिक आत्मा अपरिणामी है । उत्पत्ति विनाश से रहित शाश्वत सत्ता है 
परन्तु जैन दृष्टि में ran 

३. आत्मा ही केवल जगत्‌ का कारण है । उसी से सम्पूर्णं संसार उत्पन्न होता है 
और उसी में विलीन हो जाता है, लेकिन जैन दशन में आत्मा को कारण के 


रूप में स्वीकार नहीं किया गया है। m 
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शब्द शक्तियां--एक संक्षिप्त विवेचन 
[3] सुनीता जोशी 


शब्द शक्तियों के सग्बन्ध में भारतीय शब्द विचारको की चितनधारा को पूर्ण 
प्रतिष्ठा मिली है । शब्द से अर्थ की प्रतीति सम्बन्ध मूलिका है । यह संबंजनीन अनु- 
भव है कि शब्द सुनते ही अर्थ विशेष का ज्ञान होता है। इस अनुभव के आधार पर 
ही शब्दाथ-सम्बन्ध की सत्ता मानकर उसके उपपादन हेतु अनेक विचारधाराओं का 
उद्गम हुआ जो वृत्ति रूप में स्वीकार की जाती है | 
अभिधाषत्ति 

साक्षात्संक्रेतित रूप मुख्याथ की प्रतीति कराने वाले शब्द-व्यापार को अभिधा- 
वृत्ति कहा गया है' शब्द के व्यापार के बाद जिस अर्थ की प्रतीति अव्यवहित रूप से 
होती है वही मुख्य अर्थ है । 

आचार्य विश्वनाथ ने मम्मट के ही उक्त मत का अनुसरण करते हुए संकेतित 
अर्थ का बोध कराने वाली वृत्ति को अभिधा माना है।` चतुविध संकेतित अर्थ ही 
वह अथे है जिसे शब्द का मुख्य अर्थ कहा जाता है और इस चतुविध संकेतित अर्थ 
का बोधन कराने में शब्द का जो व्यापार होता है वह 'अभिधा व्यापार' या 'अभिधा 
शक्ति” कहलाता है। 

अष्पय दीक्षित ने शक्ति के द्वारा अर्थ प्रतिपादिका वृत्ति को अभिधा कहा है " 
इनके इस लक्षण में प्रयुक्त शक्ति एवं अभिधा ये दोनों पद भिन्नाथेक हैं । शब्द में शक्ति 
की सत्ता सदेव रहती है faa जब वह उच्चरित होता है तो उसमें अर्थावबोध रूप 
अभिधा व्यापार माना जाता है। 

पंडितराज जगन्नाथ ने अभिधा के लक्षण को परिष्कृत रूप में प्रस्तुत किया है । 
पूर्ववर्ती साहित्य शास्त्रियों का ध्यान अभिधा-लक्षण निरूपित करते समय शब्दाथे- 
सम्बन्ध की ओर केन्द्रित नहीं हुआ था । इन्होंने अभिधा-व्यापार को शब्दार्थंगत 
सम्बन्ध विशेष के खूप में प्रतिपादित किया । इनके अनुसार अभिधा शक्ति उस 
शब्द व्यापार को मानेंगे जिसमें अर्थ का शब्द में और शब्द का अर्थ में साक्षात्‌ संबंध 
होता है।* 

भोजराज ने भी वाक्यार्थं बोध में वणं, पद एवं वाक्य के कार्य-क्षेत्र को प्रर्दाशत 
करके शब्दार्थ ज्ञान के लिए वृत्तियों की आवश्यकता स्वीकार की है। इनके अनुसार 
शब्द की तीन शक्तियां हैं जिनमें से अभिधा शक्ति प्रमुख है ।' 
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अभिधा शक्ति efg, योग एवं योगरूढ़ि Web से तीन प्रकार की है! जब शब्द 
शक्ति से अखण्ड अथे का बोध कराता है, अवयवगत अथं की पृथक्‌ रूप से प्रतीति नहीं 
होती तो वहां रूढ़ि अभिधा का क्षेत्र माना जाता है ।* 
रूढ़ि अभिधा में एक तो अवयवार्थ का भान ही नहीं होता दूसरे यदि उसका 
भान होता भी हो तो समुदाय शक्ति से उसका बोध हो जाने से उसकी स्वतंत्र प्रतीति 
नहीं होती यथा--मणिनुपुर इत्यादि । यहां शब्दाथंक मण्‌ धातु से कर्त्ता अर्थ में इन्‌ 
प्रत्यय करने पर भी मणि शब्द से pier अर्थ की प्रतीति नहीं होती अपितु रूढि- 
शक्ति से रत्नरूप अथं का ही बोध होता है! 
जहां अभिधाशक्ति अवयवार्थ के बोध के साथ एकार्थ की बोधिका होती है वहां 
योगशक्ति का अवसर उपस्थित होता EO उदाहरणार्थ-पाचकादि शब्द । यहां पच्‌ 
धातु से विक्लित्यनुकूल व्यापार रूप अर्थ एवं अक्‌ प्रत्यय से कर्तृँरूप अर्थं की 
ET है । दोनों अर्थो को मिलाकर विक्लित्यनुक्‌ लब्यापाश्रय रूप ae का बोध 
होता Eg 
अभिधा को तृतीय भेद योगरूढि में अवयव एवं समुदाय दोनों शक्तियों की 
अर्थवोधन के लिए अपेक्षा होती हे । पदार्थ की प्रतीति के लिए दोनों की उपयोगिता 
रहती है i^ उदाहरणार्थ--पंकजादि शब्दों में कमल अर्थ की प्रतीति कराने के लिए 
अवयव एवं समुदाय दोनों अर्थ अपेक्षित होते हैं | 
अभिधा के उपर्युक्त तीन भेदों के अतिरिक्त एक चतुर्थ भेद यौगिक रूढ़ भी 
मानना आवश्यक है। यथा--अश्वगन्धा शब्द अश्व सम्बन्ध के कारण वाजिशाला 
अर्थ में योगिक है कितु औषधि विशेष के अर्थ में रूढ़ होने से कभी यह यौगिक एवं 
कभी रूढ़ होता हुआ योगिकरूढ़ का उदाहरण है ।' 
लक्षणावत्ति 
अभिधा से भिन्न सभी वृत्तियों को अभिमुखवृत्ति कहा जाता है। जब वाक्य में 
प्रयुक्त पदार्थों का परस्पर अन्वय बाधित हो जाता है तो उपपत्ति के लिए लक्षणवृत्ति 
का आश्रय लिया जाता है | 
न्यायदर्शेन में जब शक्यादि-समीप्यादि सम्बन्ध से अन्यार्थ की प्रतीति होती है 
तो वहां लक्षणा मानी जाती है । मुख्यार्थं बाध में अन्वयानुपत्ति एवं तात्पर्यानुपत्ति को 
हेतु माना जाता हे ।” 'काव्यद्पंण' में भी यही कहा गया है 1" 
साहित्यशास्त्र में अन्वयानुपपत्ति अथवा ताप्पर्यानुपत्ति होने पर जहां मुख्यार्थ 
से सम्बन्ध किसी अन्यार्थ की प्रतीति होती है वहां लक्षणवृत्ति मानी जाती है। 
T में मुख्यार्थबाध मुख्याथंयोग तथा रूढ़ि अथवा प्रयोजन ये तीन हेतु माने 
जाते हैं । 
नव्य-नेयायिकों ने तात्पर्यानुपपत्ति को ही लक्षणाबीज माना है। अभिधा की 
भांति लक्षणावृत्ति को भी पद एवं पदार्थं का संवर्धन प्रदान किया गया है । वाक्य में 
शक्ति न मानने वाले मीमांसक शक्यसम्बन्ध रूपा लक्षणा नहीं स्वीकार करते | .उनके 


अनुसार “गंभीरायां नद्याघोषः' इत्यादि लक्ष्यानुसार ज्ञाप्य सम्बन्ध रूपा लक्षणा 
ve तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


पछ N 


IE m 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


ही मानी जाती है। यहां गम्भीर पद की तीर में लक्षणा नहीं हो सकती । गम्भीर 
पद की.तीर में लक्षणा मानने पर तीर का नदी के साथ अन्वयबाधित है क्योंकि तीर 
नदी नंहीं है । नदी पद की भी तीर में लक्षणा नहीं हो सकती क्योंकि तीर के गम्भीर 
न होने से उसक्रा अन्वय बाधित है। यदि दोनों पदों में लक्षणा मानी जाती है तो 
'नामार्थयोरभेदान्वयः'”' इस नियम के अनुसार गम्भीर तीर से अभिन्न नदी तीर रूप 
अर्थ की प्रतीति होगी जबकि गम्भीर नदी तीर में लक्षणा मानकर गम्भीर 
पद को मात्र तात्पर्य ग्राहक माना जाय तो यह भी विनिर्गमक के अभाव में ठीक 
नहीं है । | 

नदी पद को द्रव्य का वाचक मानकर उसका साक्षात्‌ सम्बन्ध होने से उसी में 
लक्षणा मानना ठीक नहीं है क्योंकि गंभीरपद भी गुणिवाचक होने से उसका भी 
साक्षात्‌ सम्बन्ध है अत: लक्षणा समुदाय में ही मानी जायेगी । समुदाय में शक्ति 
न होने से शक्यसम्बन्धरूपा लक्षणा का अवसर ही नहीं रहेगा अतः ज्ञाप्यरूपा लक्षणा 
ही मीमांसकाभिमत है । 

अद्वेतवेदांतदर्शंन के अनुसार लक्षणा वाक्य-वृत्ति मानी जाती है। “गभीरायां 
नद्यां घोष: इत्यादि लक्ष्यों में लक्षणा पद मात्रवृत्तिन होकर सामुदायवृत्ति 
ee" 

प्राचीन-वैयाकरण शाब्दबोध में कार्य कारण भाव रूप गौरव को दृष्टि में रखते 
हुए लक्षणा को पृथक्‌ वृत्ति नहीं मानते । अभिधावृत्ति को ही प्रसिद्ध एवं अप्रसिद्ध 
इन दो भागों में विभाजित करके अप्रसिद्ध शक्ति में ही लक्षणा को भी अन्तभूत मानते 
हैं i^ 

कतिपय विदानों ने यह कहा है कि लक्षित अथवा प्रतिपादित होने वाला ज्ञान 
ही लक्षणा हे । इनका मत युक्तिसंगत नहीं है क्योंकि अभिधा और व्यंजना की भांति 
लक्षणा भी एक वृत्ति है। इसलिए वृत्ति जन्य ज्ञान को लक्षणा कहना उचित नहीं 
है ।५ लक्ष्याथे एवं मुख्यार्थं दोनों को ही अभिधावृत्ति बोध्य मान लेने पर गौण एवं 
मुख्य शब्दों की व्यवस्था लोक प्रसिद्धि से हो जायेगी । शब्द का जो अर्थ लोकप्रसिद्ध 
नहीं है वह उसका गौणाथे माना जायेगा। गो शब्द का सास्नादिमदर्थ लोक 
प्रसिद्ध होने से मुख्यार्थं एवं वाहीक अर्थ लोक प्रसिद्ध न होने से गौणाथे कहा 
जायेगा । 

अन्वयानुपपत्ति अथवा तात्पर्यानुपपत्ति होने पर जहां मुख्यार्थ से सम्बन्ध अन्याथं 
की प्रतीति होती है वहां लक्षणावृत्ति मानी जाती है । मुख्यार्थं बाध में अन्वयानुपपत्ति 
एवं तात्पर्यानुपपंत्ति दोनों को बीज माना गया है। कहीं-कहीं पर अन्वयानुपत्ति एवं 
तात्पर्यानुपपत्ति दोनों को लक्षणा का बीज माना गया है । विचार करने पर यह प्रतीत 
होता है कि लक्षणा में मुख्य रूर से तात्पर्यानुपपत्ति ही बीज है। अन्वयानुपपत्ति 
को बीज मानने पर “गंगायांघोष:'' इस प्रसिद्ध प्रयोग में भी आपत्ति का प्रदर्शन किया 


"जा सकता है । 'तात्पर्यानुपत्ति को बीज मानने पर ही गंगा पद की लक्षणा तीर में 
| होती है । लक्षणा हेतुओं में gemi एवं लक्ष्यार्थ के मध्य सम्बन्ध का भी विशेष 
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महत्त्व है। गौतम के अनुसार दस ऐसे सम्बन्ध हैं जिनके कारण प्रतिपत्ता प्रवृत्ति-निवृत्ति 
का आरोप होता है ।** 
महाभाष्यकार पतंजलि ने तात्स्थ्य, TAA, सामीप्य एवं सहचरण इन चार 
संबंधों को लक्षणा का हेतु बताया है। इन चार संबंधों के कारण ही शब्द में प्रवृत्ति 
निवृत्ति का आरोपित व्यवहार करके अन्यार्थ की प्रतीति होती है ।” 
मुकुलभट्ट ने मीमांसाशास्त्र के आचार्य भतू मित्र का उल्लेख करते हुए उनके 
अनुसार ''अभिधेय एवं लक्ष्यार्थ में सम्बन्ध होने के कारण सादृश्य, समवाय, 
वैपरीत्य एवं क्रिया विशेष से योग -इन पांच संबंधों को लक्षणा के हेतु रूप में उल्ले- 
खित किया है ।" 
लक्षणा के बीजों में efg अथवा प्रयोजन का होना भी आवश्यक है । जब शब्द 
का लोक में प्रयोगाभिधेय अर्थ से भिन्न अर्थ में प्रचलन हो जाता है तो वहां रूढ़ि 
लक्षणा होती है । इसका प्रसिद्ध उदाहरण “कर्मणिकुशल”” हे । इस प्रयोग में कुशल 
शब्द का वाच्यार्थ “कुशों का आनयन-कर्त्ता है” कितु रूढ़ि लक्षणा के कारण लोक में 
इसका प्रचलित अर्श निपुण है जब वक्ता शब्द प्रयोग करता है तो निश्चय ही उसका 
अभिप्राय प्रयोजन विशेष की प्रतीति कराना है। “at घोषः” के स्थान ''गंगायां 
ae: इस वाक्य के प्रयोग से शेत्य एवं पावनत्वादि रूप प्रयोजन की प्रतिपत्ति 
होती है 1" 
लक्षणा के भेद 


लक्षणा दो प्रकार की होती है । शुद्धा एवं गोणी । शुद्धा के उपादान लक्षणा, 
लक्षण लक्षणा, सारोपा एवं साध्यवसाना ये चार उप भेद होते Fi गौणी के भी 
सारोपा एवं साध्यवसाना ये दो उप भेद होते हैं। यहां पर यह प्रश्न खड़ा होता है 
कि यदि लक्षणा के प्रथम दो रूप रूढ़ि एवं प्रयोजन को मिश्रित कर दिया जाय तो 
लक्षणा के आठ प्रकार हो जाएंगे। इस संदेह का निराकरण . करते हुए कहा है कि 
लक्षणा के छः प्रकारों के निर्देशक सूत्र में उपात्‌ लक्षणावद प्रयोजनवती 
लक्षणा का ही वाचक है। रूढ़िलक्षणा के सम्बन्ध में 'व्यंग्येन रहिता रूढ़ि सहिता 
तु प्रयोजने” सूत्र में विवेचन होने से यहां पर रूढि को समाविष्ट करना औचित्यपूर्ण 
नहीं है । : 

अभिधा की भांति लक्षणा भी सवंमान्यवृत्ति नहीं है। वेयाकरण लक्षणा को 
अतिरिक्त वृत्ति नहीं मानते । साहित्य शास्त्र में मुकुलभट्ट, महिमभट्ट, एवं कुन्तक 
लक्षणा विरोधी आचायं हैं । मुकलभट्ट ने अभिधा के ca Nel के अन्तर्गत ही लक्षणा 
का अन्तर्भाव माना है । महिमभट्ट ने भी मात्र अभिधा का ही अस्तित्व स्वीकार किया 
है ।* कुन्तक लक्षणा का खण्डन तो नहीं करते, कितु विचित्रा-अभिधारूपा- वक्रोक्ति 
से लक्षणा को पृथक्‌ भी नहीं मानते हैं ~ 


व्यञ्जनावृत्ति 
मुझ्याथं एवं लक्ष्याथं से भिन्न अर्थ की प्रतीति कराने वाली व्यञ्जना वृत्ति 
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कौ भौ ध्वनिवादी अखै! स्वीकसि॥ प्रदातॅ'क्षी Rename भूतत्व 
प्रतीयमान है । प्रतीयमान वाच्य एवं लक्ष्य से भिन्न होता है । अतः उसकी प्रतीति के 
लिए व्यंजना को मानना आवश्यक है । ८ 

साहित्यशास्त्र के अतिरिक्त अन्य किसी भी शास्त्र में व्यंजना व्यापार का 
उल्लेख नहीं मिलता । व्याकरण-शास्त्र के आचार्य नागेश भट्ट ने भी व्यंजना का 
निरूपण किया है कितु इनका यह निरूपण साहित्यशास्त्रोय व्यंजना आविष्कार के 
बाद का ही है। व्यंजना शक्ति शब्द और अर्थ की वह शक्ति है जो अभिधा भादि 
शक्तियों के शांत हो जाने पर एक ऐसे अर्थ का अवबोधन करती है जो aaa विलक्षण 
प्रकार का अर्थ हुआ करता है | 
___ प्रयोजन की प्रतीति कराने की इच्छा से जहां लक्षणा द्वारा शब्द-प्रयोग किया 
जाता है वहां अनुमानादि द्वारा उस प्रयोजन की प्रतीति नहीं होती है अपितु उसी 
शब्द के द्वारा होती है और इस प्रयोजन प्रतीति के विषय में व्यंजना के अतिरिक्त अन्य 
कोई व्यापार नहीं हो सकता है ।” 

“गंगातीरे घोष: इत्यादि में लाक्षणिक शब्दों का प्रयोग इस हेतु किया जाता 
है कि उनके शीतत्व पावनत्वादि किसी प्रयोजन की प्रतीति हो सके । इसकी लाक्षणिक 
शब्द के द्वारा ही ada प्रतीति होती है कोई अनुमान आदि अन्य प्रमाण इसकी 
प्रतीति कराने वाला नहीं है । यह लाक्षणिक शब्द व्यंजना नामक व्यापार द्वारा ही 
प्रयोजन या फल की प्रतीति कराता है। अतः लक्षणामूलक व्यंजना की स्वीकृति 
अनिवार्य है । 

जिस प्रकार गंगा शब्द प्रवाह रूप अर्थ में बाधित होकर तट रूप अर्थ का लक्षणा 
द्वारा बोध कराता है इसी प्रकार यदि तीरादि लक्ष्यार्थ घोषाद का आधार न हो 
सकता तो तीरादि अर्थ में भी वह बाधित हो जाता तथा Maca पावनत्वादि में लक्षणा 
हो जाया करती कितु यहां gend बाध नहीं है क्योंकि प्रथम तो तीर गंगा का 
मुख्यार्थं ही नहीं है दूसरे तीर रूप लक्ष्यार्थं में कोई बाधा भी नहीं है। गंगा शब्द 
तटादि का साक्षात्‌ बोध कराने में असमर्थ होकर लक्षणा द्वारा तट का बोध कराता 
है । यदि प्रयोजन के प्रतिपादन में भी असमर्थ होता तो प्रयोजन को लक्ष्यार्थ माना जा 
सकता था, कितु गंगा शब्द पावनत्वादि की प्रतीति में सर्वथा समर्थं है। अतएव प्रयो- 
जन में लक्षणा नहीं हो सकती है | 

काव्य में व्यंग्यार्थं एवं रसादि रूप अथं की प्रतीति के लिए आनन्दवर्धन ने 
व्यंजना व्यापार को जिस रूप में स्वीकार किया है उसे उनके परवर्ती समर्थकों ने 
भी उसी रूप में ग्रहण किया । सभी समीक्षको ने व्यंजना को अभिधा, लक्षणा एबं 
तात्पयंवृत्तियों से पृथक्‌ एवं उत्कृष्टतम वृत्ति सिद्ध करने का प्रयास किया एवं 
व्यंजनावृत्ति से बोधित होने वाले व्यंग्याथे को अनुमानादि प्रमाणों से अग्राह्य 
STAT | 
व्यञ्जना के भेद 

व्यंजनावादियों ने शाब्दी एवं आर्थी भेद से व्यंजना के दो भेद किये हैं। 
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अभिधामूला शाब्दी व्यञ्जना नियंत्रित अर्थ की बोधिका होती है। जब वाक्य 
में प्रयुक्त अनेकार्थक पदों में संयोगादि अभिधा नियामकों के कारण अभिधा प्राकरणिक 
अथे में नियंत्रित हो जाती है तब अप्राकरणिक अर्थ की प्रतीति व्यंजना व्यापार द्वारा 
मानी जाती हैं | 
संयोगादि नियामक हेतुओ के कारण अभिधा एकार्थ में नियंत्रित हो जाती 
है, अतः अप्राकरणिक अर्थ के बोधन में इसे सक्षम नहीं माना जा सकता 
अप्राकरणिक अर्थ की प्रतीति व्यंजना व्यापार से ही होती है ।* अभिधामूला 
शाब्दी व्यंजना का अवसर तभी उपस्थित होता है जबकि वाक्य में अनेकार्थ शब्दों 
का प्रयोग किया गया हो और अभिधा प्राकरणिक अर्थ में नियामक हेतुओं के कारण 
नियंत्रित हो गई हो। आचार्य मम्मट ने काव्य-प्रकाश में अभिधामूला शाब्दी व्यंजना 
का यह उदाहरण प्रस्तुत किया $— 
भद्रात्मनो दुरधि रोहतनोविशाल वंशोन्नतेः, 
कृतशिलीमुख संग्रहस्या | 
यस्यानुपप्लुतगतेः परवारणस्य, 
दानाम्बुसेकसुभगः सततं करोऽभूत ।। 
इस पद्य में प्राकरणिक अर्थ राजपरक अर्श है द्वितीय अर्थ गजपरक अर्थ है 
कितु वह कवि विवक्षित न होने से अप्राकरणिक है। अभिधा संयोगादिक से 
नियंत्रित होकर जब प्राकरणिक अर्थ की प्रतीति कराकर उपरत व्यापार 
हो जाती है तब अप्राकरणिक अर्थ का बोध व्यंजनावृत्ति से ही सम्भव हो 


पाता है। 
शाब्दी व्यंजना के दोनों भेदों का उपपादन करने के पश्चात्‌ आर्थी व्यंजना के 


स्वरूप को भी उद्घाटित बिया गया है। वक्तृ, बोद्धव्य इत्यादि सहकारी हेतुओं के 
कारण जब प्रतिभाशाली सहृदयों को वाच्यार्थ से अतिरिक्त अर्थ की प्रतीति होती है 
तब उसे आर्थी व्यंजना कहा जाता है ।” 

आर्थी व्यंजना में अर्थ ही अर्थान्तर की प्रतीति का मुख्य हेतु होता है कितु 
इसका आशय यह नहीं है कि इसमें शब्द का महत्त्व नहीं रहता | शब्द की सहकारिता 
आर्थी व्यंजना में भौ अपेक्षित होती है | 

शाब्दी एबं आर्थी व्यंजना दोनों में शब्द की उपादेयता स्वीकार की गई है । 
आर्थी व्यंजना में एक अर्थ से अर्थान्तर की प्रतीति कराने वाले हेतुओं का संग्रह्‌ कराते 
हुए उनके उदाहरण भी दिये हुए d | 


aqa वेशिष्ट्य 

जो दूसरों को अर्थ प्रतीति कराने के लिए वाक्य का उच्चारण करता है, उसे 
क्ता कहा जाता है, काव्य में वक्ता यातो कवि होता है अथवा उसके द्वारा 
कथा में निबद्ध नायक इत्यादि होते Fi वक्तृवेशिष्ट्य से वाच्यार्थ erem 


होता है। 
rad तुलसी प्रज्ञा 
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'काव्यप्रकाश म॑ इसका उदाहरण दिया है कि श्रदी के तट पर जलाहरण के 
ब्याज से नायिका उवनायक से चौय रत गौपन Ve अ व्यजित हीं रहा हे । इस पद में 
वर्णित वक्तृकामिनी के दुःस्वभाव को जानने वाले सहूदयो के प्रति चौयंरत गोपन 
अभिव्यंजित हो रहा है | 

प्रमाणान्तर से नायिका का दुराचरण जिन प्रतिभाशाली सामाजिकों को विदित 
है उन्हीं को इस व्यंग्यार्थ की अवगति होती है। 'काव्यदपंण' में भी इसका अन्य 
उदाहरण दिया गया ar 
बोद्धव्य वेशिष्ट्य 

बोद्धव्य विशेष के संयोग से भी वाक्यार्थ व्यजक होता है। इसका भी उदाहरण" 
है जिसमें बोद्धव्य वेशिष्ट्य से दूती का उस नायिका के नायक द्वारा उपभोग व्यक्त 
हो रहा है। यहां पर बौद्धव्य दूती है । जिसकी दुष्ट चेष्टाओं को पहले भी माना गया 
& । अतः बोद्धव्य वैशिष्ट्य के कारण इस उदाहरण के वाच्यार्थ द्वारा सहृदयों को 
यह व्यंग्य प्रकट हो रहा है कि यह नायिका अपने पति द्वारा इस दूती के उपभोग को 
प्रकट कर रही है । 


दीक्षितजी ने 'काव्यदपंण” में भी बौद्धव्य वेशिट्य का एक उदाहरण प्रस्तुत 


किया ei" 


काकु वेशिष्ट्य 
` काकु के वैशिट्य से भी वाच्य अर्थ विशेष का व्यंजन होता है।'१ आचार्य 

मम्मट ने 'काव्यप्रकाश' में इसका उदाहरण प्रस्तुत किया है जो वेणीसंहार नाटक के 
प्रथम ag से लिया गया हे । 

इसमें भीमदेव सहदेव से कह रहे हैं कि गुरु अर्थात्‌ युधिष्ठिर मेरे ऊपर क्रोध 
कर रहे हैं । यहां काकु के द्वारा यह व्यंजित होता है कि मेरे ऊपर मात्सयं उचित नहीं 
है अपितु इसका औचित्य कौरवों के ऊपर ही है । 

काकु का उदाहरण दो स्थलों पर उपलब्ध होता है एक तो काकु से व्यंजित 
अर्थ व्यंग्य होता हे । और दूसरा काकु से व्यंजित होने वाला अर्थ गुणीभूतव्यंग्य भी 
होता है। इन दोनों में पार्थक्य की दृष्टि स्थापित करना आवश्यक प्रतीत होता है । 
जहाँ पर काक्‌ से व्यंजित होने वाला अर्थ वाच्यार्थ की सिद्धि में सहायक होता हे वहां 
पर गुणी भूतव्यंग्य माना जाता है । 

इसके अतिरिक्त जहां पर वाच्यार्थ सिद्धि के अनन्तर काक्‌ से व्यंजित व्यंग्यार्थ 
प्रतीति का विषय बनता है वहां पर वह उत्तम काव्य की कोटि में परिगणित किया 
जाता है । 
वाक्य वशिष्ट्य 

वाक्य वैशिष्ट्य से भी वाच्य व्यंजक माना जाता है। जैसे सपत्नी के पास गये 
हुए प्रणय से कुपित नायक के प्रति नायिका की उक्ति ga 

वाक्य वैशिष्ट्य का उदाहरण 'काव्यप्रकाश' में भी दिया BO इस उदाहरण में 
नायक का प्रच्छन्न कामकत्व व्यंजित होता हे । नायिका के भय से निकटवर्तिनी अन्य 
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^ प्रियतमा को हटांकीशॉमपपिक्रा)के>मण्डस्थलापमे०प्रततिथिम्बिल edirgeti मुख को अतिशय 
प्रम से देखते हुए नायक के प्रति रहस्य को जानने वाली नायिका की यह उक्ति है । 
नायिका नायक के दृष्टिगोचर को जान लेती है । अतः वाक्य वेशिट्य से प्रच्छन्न 
कामकत्व की अभिव्यंजना होती है । 
वाच्य वेशिष्ट्य 

वाच्य वैशिष्ट्य के सम्बन्ध में काव्यप्रकाशकार मम्मट ने उदाहरण प्रस्तुत किया 
है ।% नायिका के प्रति कामुक नायक अथवा दूती की यह उक्ति है। नर्मदा का उच्च 
प्रदेश तथा उसके विशेषण वातक्‌ञ्ज आदि के रूप मे जो वाक्य हे उनकी विलक्षणता 
के कारण सहृदयजनों को एक विशेष व्यंग्य रूप अर्थ की प्रतीति होती है । इस श्लोक 
के प्रत्येक पदों में अभिव्यंजकता का पुट उपलब्ध होता है । यहां नमंदा का नदी विशेष 
ही अर्थ नहीं अपितु जो नर्म अर्थात्‌ पीड़ा को प्रदान करती है । 

उद्देश्य से स्थान की निर्जेनता व्यंजित होती है। सरस शब्द कटुशब्दसाहित्य 
को अभिव्यक्त करता है। इसी प्रकार अन्य पद भी अनेक अर्थ की अभिव्यंजना 

करते हैं । 
अन्य afama वेशिष्ट्य 

अन्य सन्निधि के संयोग से भी वाच्य अर्थ विशेष का व्यंजक माना जाता है ।” 
इसमें अन्य सन्निधि वैशिष्ट्य के द्वारा नायिका का नदी के किनारे संकेत स्थान पर 
मिलन यह अर्थ व्यंजित होता है । 

'काव्यप्रकाश” में भी मम्मट ने इसका उदाहरण निरूपित किया है I 

नायिका पार्श्ववर्तिनी को सम्बोधित करके अपनी सास को उलाहना देती हुई 

कहती है कि दया से रहित हृदय वाली मेरी सास मुझे दिन भर घर के कार्यो में 
संलग्न रखती है । थोड़ा समय यदि मिल भी जाता है तो वह सायंकाल को ही मिल 
पाता है। 

यहां पर यह व्यंजना होती है कि दिन में श्रम की अधिकता के कारण 
अवकाश ही नहीं मिल पाता है; अतः सायंकाल ही मिलन का समय है, यह व्यंग्यार्श 
निकलता है | 
प्रस्ताव वे शिष्ट्य 

प्रस्ताव के द्वारा भी वाच्य व्यंजक माना जाता BO सखियोंके द्वारा पति के 
आगमन पर अभिसरण की प्रवृत्ति को त्याग दो यह प्रस्ताव वंशिष्ट्य से enfe 
होता है । 

'काव्यप्रकाश” में भी इसका उदाहरण प्राप्त होता है" कि किसी नायिका की 
सखी उसको उपपत्ति के पास जाने से रोकती है। उसका कहना है कि ऐसा समय 
हो रहा है कि तुम्हारा पति प्रहरमात्त में ही आने वाला है। अतः तुम्हें उसकी सेवा 
के योग्य उचित सामग्रियों का संकलन करना आवश्यक है । यहां पर प्रहर शब्द 


का सन्निवेश करने से शी घ्रागमन की व्यंजना होती है । 
इस पद्य में उपनायक के पास अभिसरण के प्रस्ताव का वेशिष्ट्य है। 
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उपपति के पास अभिसरण के उपयोगी वेषादि से युक्त नायिका के प्रतिपतिके 


amaa की वार्ता उसकी अभिसरण का निषेध ही सामाजिकों के प्रति व्यंजित 
होता है । 
देश वेशिष्ट्य 

देश वैशिष्ट्य से भी वाच्य व्यंजक माना जाता है।* यहां पर देश वेशिष्ट्य 
के द्वारा यह व्यंजित होता है कि यह gia स्थान ही संकेत के योग्य है । 

सखीवेश धारी अपने उपपति के साथ आई हुई प्रियसखी को देखकर 
कोई नायिका अपनी सखियों से कह रही है यहां पर सखियों को पुष्प-चयत 
के लिए अन्यत्र भेजकर एक स्थान को निजेन बताया गया है अतएव यहां देश 
वैशिष्ट्य है । 
काल वेशिषट्य 

वाच्य की व्यंजकता में काल वैशिष्ट्य को भी हेतु माना गया है uU 

यहां पर काल वेशिट्य फे द्वारा सायंकाल ही संकेत योग्य हे । अतः प्रच्छन्न 
कामुक को शीघ्र यह व्यञ्जित होता है। 

मम्मट ने इसका उदाहरण प्रस्तुत किया है - जिसमें प्रवास की ओर गमन 
करने के इच्छुक नायिका की नायक के प्रति यह उक्ति हे कि वह गुरुजनों के अधीन 
नायक को प्रवास गमन से रोकने में असमर्थ हे । इस काल के वंशिष्ट्य से नायक के 
प्रवास गमन से नायिका के मरण की अभिव्यंजना की गई है। यहां पर अद्य पद से 
वसन्तकाल का निर्देश होता है। अतः इसी के वैशिष्ट्य से वाच्यार्थ की व्यञ्जकता 
मानी जाती है । 

आर्थी व्यञ्जना में निर्दिष्ट आदि पद से चेष्टादिक का ग्रहण किया गया है। 
चेष्टा के वैशिष्ट्य से भी वाच्यार्थं की व्यञ्जता सिद्ध होती है । 

wa वेष बदलकर अपने सम्बन्ध में नायिका की विशेष चेष्टाओं को जानने 
वाला कोई नायक अपने मित्र से कह रहा है । यहां परनाथिका की चेष्टाओं का वर्णन 
वाच्याथे है । उसके द्वारा सहूदयजनों को एक विशेष अर्थ की प्रतीति हो रही है। 
यहां पर चेष्टा के द्वारा गुप्त प्रियतम के प्रति अपना विशेष अभिप्रायः प्रकट किया जा 
रहा है। 

इस प्रकार आर्थी एवं शाब्दी व्यञ्जना इन दोनों भेदों के विभाजक तत्त्व के 
रूप में अन्वय एवं व्यतिरेक को निर्णायक माना गया है । जहां पर शब्द के पर्यायान्तर 
के होने पर भी व्यंग्यार्थं की प्रतीति होती है वहां पर शब्द की अप्रघानता बनी 
रहती है । प्रधानता अथं की मानी जाती है। अतएव ऐसे स्थलों में आर्थी व्यञ्जना 
का अवसर उपस्थित होता है । 
तात्पर्य वृत्ति 

andafa का निरूपण दो रूपों में उपलब्ध होता है। प्रथम रूप की उप- 
योगिता मात्र अन्वयांश रूप वाक्याथ के लिए मानी गयी है। इसे अभिहितान्वयवादी 
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मीमांसक का मत बतलाया गया EO" वाक्य में प्रयुक्त पदों का अर्थ अभिधावत्ति से 
ज्ञात हो जाता है किन्तु अन्वयांश रूप वाक्याथ के बोधन में अभिधा शक्तिका 
सामर्थ्यं नहीं माना जा सकता इसलिए अन्वयांश रूप वाक्यार्थ की प्रतीति के लिए 
तात्प्येवृत्ति की सत्ता स्वीकार करनी आवश्यक है। अन्वयांश रूप वाक्यां 
पदार्थ व्यतिरिक्त है। अतः उसके बोधन में भभिधाव्यापार क्षीण शक्तिक भी माना 
जायेगा । 
अन्वयांश बोधिका तात्पयंवृत्ति के स्वरूप की मीमांसा प्राय: सभी धवनि-सिद्धांत 
समर्थक आचार्यों की कृतियों में उपलब्ध होती है। 
तात्पर्येवृत्ति के द्वितीय स्वरूप का विवेचन तात्पयेवादी आचार्यों के-ग्रन्थो में 
उपलब्ध होता हे । इन्होंने ब्यञ्जना वृत्ति को अतिरिक्त वृत्ति के रूप में स्वीकार नहीं 
किया । व्यंग्यार्थ को तात्पर्यार्थ से अनतिरिक्त बताते हुए इसे andafa बोध्य सिद्ध 
करने का प्रयास किया है | 
कतिपय पदवाक्यतत्ववित्‌ लोग (कुमारिल भट्ट आदि) तात्पर्यं नामक एक और 
भी शक्ति मान्य करते हैं जो पदों के पृथक्‌-पृथक्‌ अर्थो के परस्पर अन्वय अथवा संबंध 
का बोध कराती है और जिसके द्वारा उपस्थापित अर्थ तात्पर्यार्थं कहा जाता है । यह 
तात्पर्यार्थं वाक्य का अर्थ हुआ करता BOO 
मीमांसा में वाक्याथ शेली का विवेचन विशेष रूप से किया गया है इसलिए 
मीमांसकों को 'वाक्यशास्त्र' कहा जाता है। मीमांसकों में भी वाक्यार्थं के विषय में 
कई मत पाये जाते हैं जिनमें 'अभिहितान्वयवाद' तथा 'अन्विताभिधानवाद” दो मुख्य 
ही हैं । प्रसिद्ध मीमांसक विद्वान्‌ कुमारिलभट्ट तथा उनके अनुयायी पार्थसारथी मिश्र 
आदि 'अभिहितान्वयवाद” के समर्थक हैं इसके विपरीत प्रभाकर और उनके अनुयायी 
शालिकनाथ मिश्च आदि 'अन्विताभिधानवाद' के समर्थक हैं.। 
अन्य भाचायों ने तात्प्यंवृत्ति को वक्ता के विवक्षित अर्थ के बोधन तक समर्थ 
बताया है। जब तक वाकय का कार्य पुणं नहीं होता तब तक तात्पर्यवृत्ति की भी 
विश्रान्ति नहीं मानी जाती है ।“ 
धनिक का मत है कि यदि प्रतिपाद्य वाक्य में फ्रियाकारक एवं 
danta की यथावत्‌ पूति हो जाती है तो उसे एकदृष्टि से तो पूर्णं माना जाता 
है किन्तु जब तक उससे अभीष्ट अर्थ की प्रतीति नहीं हो जाती उसे अपूण ही 
माना जायेगा p अतः वाक्यार्थ मात्र क्रियाकारक रूप संसर्गात्मक रूप में सीमित नहीं 
माना जा सकता । 
तात्पर्येवृत्ति वक्ता के अभीष्ट अर्थ की प्रतीति कराकर ही विरत मानी 
जाती है । 
तात्वर्यवादी आचार्यं अभिधा का तो विराम स्वीकार करते हैं किन्तु तात्पयंवृत्ति 
का नहीं । पदार्थ प्रतीति कराकर अभिधावृत्ति विरत हो जाती है क्योंकि उसका विषय 
मात्र संकेतित अर्थ है किन्तु तात्पयंबृत्ति वकतृ एवं श्रोतु वशिष्ट्य से. तात्पर्यविषयी- 
भूत्‌ अर्थ की प्रतीति कराकर ही क्षीण होती है । अभिधा की भांति इसका विषय भी 
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निर्धारित नहीं है । द 

इस प्रकार सभी शास्त्रों एवं दर्शनों में अभिधा, लक्षणा, व्यंजाना एवं तात्पय 
इन चार वृत्तियो का विवेचन प्रस्तुत किया गया है । व्यंजना एवं तास्पर्यवृत्तियों का 
शब्दशास्त्र के लिए विशेष महत्त्व है । काव्य में भी अभिधेय एवं लक्ष्यां से अतिरिक्त 
अर्थं भी विद्यमान रहता हे। इस अतिरिक्त अथं की सत्ता से ही काव्य का वेलक्षण 
सिद्ध होता है । इस अर्थं की प्रतीति के लिए व्यंजन! एवं तात्पर्यं इन पृथक्‌-पृथक्‌ 
व्यापारों की कल्पना की गई है । 


m 
सन्दम : 
१. स मुख्योऽर्थस्तत्र मुख्या व्यापारोऽस्याभिधीयते | 
— Ffo TO, 3I? 
२. तत्र संक्रेतितार्थस्य बोधनादग्रिमाभिधा । 
-उसा० दपंण, २।७ 
३. शक्त्या प्रतिपादिकत्वमभिधा | 
-ण्वू० Mo qo १ 
Y. शक्त्याख्योऽर्थस्य शब्दगतः अर्थंगतो वा सम्बन्ध विशेषोऽभिधा । 
---रसगंगा ० पृ० १४० 
५. तेषु शब्दस्याथंभिधायिनी शक्तिरभिघा । तया स्वरूप इवाभिधेये प्रवतंमान: शब्दो 
वृत्तित्रयेण ada, ताश्च मुख्या गोणी लक्षणेति faa: तत्र साक्षाद्व्यवहितार्था 
भिधायिका मुख्या । 
शगार प्रकाश 61333 
६. वृत्तिवातिक सू० २ 
७. अवयवशक्तिमात्रसापेक्षं पदर्स्यकाथं प्रतिपादिकत्वं योगः । 
¬ वृत्तिवातिक qo ३ 
s. अवयवसमुदायोभयश क्तिसापेक्षमेकाथेप्र तिपादकत्वं योगरुढि: | 
-_-वृत्तिवातिक qo ४ 
९. do fo so Ho, शक्ति प्रकरण | 
to. न्यायसिद्वान्त मुक्तावली, शब्द खण्ड | 
११. तात्पर्याविषयीभूतार्थान्वयानुपपन्तिः। 
शक्याभिन्नार्थंधी हेतु्व्यापारो लक्षणोच्यलु ॥ 
-ण्का० Zo, RR 
१२. मुख्याथंबाघे तद्योगे रूढितोऽय प्रयोजनात्‌ । 
अन्योऽर्थो लक्ष्यते यत्‌ सा लक्षणारोपिता क्रिया ॥ 
_का० To, २।९ 
१३. वैयाकरण सिद्धान्त लघुमन्जूषा, लक्षणा निरुपण । 
१४. do qo पृष्ठ २४३-२४६ 
१५. वेयाकरणभूषणसार, शक्ति fao. 
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१६. लक्षणा अभिधाव्यंजनायोसि वृत्तिरुपतया वृत्तिजन्याया: | 
प्रतिपलैलेक्षणात्वासंभवात्‌ | 
— बालबोधिनी टीका, go सं० Yo 
१७. वाक्य प्रदीप, २।२५५ 
१८. अतस्तात्पर्यानुपत्तिरेव लक्षणाबीजमित्याहु | 
>-बालबोधिनी टीका, पृ० सं० ४ 
१९. सहचरणस्थान तादथ्यंवत्त मानधारण सामीप्य योगसाधना धिपत्येभ्योब्राह्मण बाल- 
कटराजसवंतुचन्दनगंगा शकटान्त पुरुषेष्वतद्भावेगपंतदुपचार: | 
नज्न्या० qo, अध्याय २, आ० २ Fo ६३ 
२०. महाभाष्य, १।१।९ 
२१. अभिधेयेन सम्बन्धात्‌ सादृश्यात्‌ समवायत्‌ । 
वैपरीत्या त्क्रियायोगल्लक्षणा पंचधास्मृता ॥ 
अभिधा, qo मा० ११ 
२२. Flo To fgo उ० | 
२३. शब्दर्स्यकामिधानशक्तिरथंस्येकेव लिंगता i 
-ण्व्यक्ति-विवेक, १।२६ 
२४, वक्रोक्ति-जीवित, go २ 
२५. यस्य प्रतीतिमाधातृं लक्षणा समुपास्यते | 
फले शब्देकगम्येऽत्र व्यञ्जनापरा क्रिया || 
--काव्यदर्षंण , २।४० 
२६. अनेकार्थस्य शब्दस्य वाचकत्वे नियन्त्रिते । 
संयोगाद्वेरवाच्यार्थंधी कृद्‌ व्यावृत्तिरंजनम्‌ ॥ 
--का० प्र० द्वि० उ०, सु० ३२ 
२७. वक्तृबोद्धव्यकाकूनां वाक्य वाच्यान्य सं निधे: | 
प्रस्तावदेशकाला देवे शिष्ट्यात्‌ प्रतिभा जुषाम्‌ ॥ 
योऽ्थेस्यन्यार्थधी हेतुर्व्यापारो व्य क्तिरेव सा ॥ 
-ण्का० No, वु Jo qo ३७ 
२८. शब्दप्रमाणे वेद्योऽर्यो व्यनक्त्यर्थान्तरं यत: | 
अर्थस्य व्यञ्जकत्वे तच्छब्दस्य सहकारिता ॥ 
--काव्यदपंण, ३।८० 
२९, अतिपृथूलं जलकुम्भं गृहीत्वा समागतास्मि सखि त्वरितम्‌ | 
श्रम स्वेदसलिलनिःश्वासनिःसहा विश्रम्यामि क्षणम्‌ ॥ 
काव्यप्रकाश, ३1१३ 
३०. अस्तं गतोऽयं सविता पथिककक प्रयास्यासि i 
इत्यव व वक्तृवे शिष्द्शा नाद्रत्याभिलाषधीः ॥ 
—का० Zo, ३॥६८ 
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मम मन्दभागिन्या कृते सखि त्वमसि अहहा परिभवति ॥ 
--का० Fo ३।१४ 
३२. प्रातश्रेन्नाथ को दोषः श्राम्तोऽसिस्वपिहि क्षणम्‌ । 
अत्र बोद्धव्यवेशिष्ट्यादवक्तुकोपः प्रती यते ।। 
— काव्यदर्पण, ३।६९ 
33. सखि श्रृत्वापि मामेवं न!नुतापमुर्षतिः सः à 
इत्यदौ काकुरवेशिष्ट्य ज्ञानाद्वयङयार्थेधी मंता ॥ 
--काव्यदर्पण, ३।७६ 
३४. तथाभूतां दुष्ट्वा नृपसदसि पाञ्चालतनयां, 
amend: सार्धँ सुचिरभुषितं वल्कलधरेः | 
विराटस्यावासे स्थितमनुचितारम्भ निभृतं, 
गुरुः खेद खिन्ने मयि भजति नाद्याषि कुरुषु ॥ 
—FTo Xo ३।१५ 
३५. स्वप्नेऽपि नारमरः प्राग्नां श्राग्येनाद्यागतो far | 
इत्यादौ arama शिष्ट्यज्चनाय्द्यांगयार्थधीर्मता ॥ 
— का० Fo ३।७१ 
३६. तदा मम ग्रण्डस्थलनिमग्नां दृष्टि नानैषी रन्यत्र । 
इदानीं dard तौ च कपोलौ न च सा दृष्टि: ॥। 
> जनाका? So, ३।१३ 
३७. उद्देश्योष्यं सरसकदलीश्रे णिशोभातिशायी । 
कुञ्जोत्कषंकरितरमणी विश्रमो नमंदाया: ॥ 
किञ्चैतस्मिन्सुखसुहृदस्तन्वितेवान्तिवाचा | 
येषामग्रे सरति कलितऽकाण्डकोपो ANY: d 
काव्यप्रकाश, ३।१७ 
३८. एकाकिन्येव यास्यामि जलाथँ कथमापगाम्‌ | 
इत्यादिषु व्यङ्‌ग्यबुद्धिशें शिष्ट या दन्यसं निधेः ।। 
--काव्यदपंण, ३।७३ 
३९. नुदत्यनादेमना: एवधूर्मा TENT सकले | 
क्षणमात्र यदि सन्ध्यायां भवति न वा भवति विश्रामः ॥ 
— To To, ३।१८ 
Yo. वयस्य प्रतिवेशिन्याः पतिरद्य समागतः | 
अत्र प्रस्ताववैशिष्ट्यज्ञानाद्वयङ्ग यार्थे निश्चयः ॥ 
— To Fo, ३।७४ 
४१. श्रूयते समागमिष्यति तव प्रियोऽद्य प्रहरमात्रेण | 
एवमेव किमिति तिष्ठसि तत्सखि सज्जय करणीयम्‌ ॥ 
-ण्का० To, ३।१९ 
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इत्यत्र देशवशिष्ट्यज्ञानेन व्यङ्गन्यधामंता ॥ 
—To Zo, ३।७५ 
अन्यत्र यूयं कुसुमावचायं कुरुध्वमत्रास्मि करोमि सख्य: | 
नाहं हि दूर भ्रमितुं समर्था प्रसीदतायं रचितोऽञजलिवंः ॥ 
— «To Wo, ३।२० 
गृहकृत्या-व्यापृताया विश्रमोऽद्येव मे ufa i 
इत्यादौ कालवेशिष्ट्यज्ञानाव्यङ्गयार्थनिर्णयः ॥ 
-ण्का० Zo, ३।७६ 
गुरुजन परवश प्रिय, कि भणामि तव मन्दभागिनी अहं । 
अहा प्रवासं ब्रजति ब्रज स्वयमेव श्रोष्यसि करणीयम्‌ ॥ 
-ण्का० Se, RRP 
द्वारोपान्तनिरन्तरे मयि तया सौन्दयंसारश्चिया, 
प्रोल्लास्योरुयुगं परस्पर समासक्त समासादितम्‌ | 
आनीतं पुरतः शिरोशुकमधः क्षिप्ते चले लोचने, 
वाचस्तत्र निर्वारितं प्रसरणं सङ्कोचिते दोलंते ।। 
— का० Zo १ 
'तात्पर्याथोऽपि केषुचित्‌” 
—WIo Wo, द्वि go सू० ७ 


. तात्पर्याख्यां वृत्तिमाहुः पदार्थान्वयबोधने | 


तात्पर्वार्थ तदर्थं च वाक्यं तद्वोधकं परे ॥ 
—सा० qo 

दशरुपक, Wo To Fo टीका | 

प्रतिपादयस्य विश्वान्तिरपेक्षा quura यदि i 

बक्तुविवक्षिताप्राप्तेरविश्वान्ति नेवा कथम्‌ ।। 

--दशरुपक, च० प्र अ०, का० ६ 

—eto (go) सुनीता जोशी 
द्वारा/श्री, एस० एन० जोशी 
एच- १४९, हल्दी-२६३ १४६ 
जिला--ऊधम सिंह नगर 
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'तत्पूर्वकम्‌ अनुसानम्‌-एक विश्लेषण 


हू) ब्रज नारायण शर्मा 


मर्हाष गौतम ने प्रत्यक्ष-लक्षण व्यक्त करने के पश्चात्‌ अनुमान का लक्षण इस 
प्रकार विवेचित किया है-- 
“अथ तत्पूर्वकं त्रिविधमनुमापं पुर्वेवच्छेषवत्सा मान्यतोदृष्टं च' 
—UUK 
इस सूत्र में तीन प्रकार के पुर्ववत, शेषवत्‌ एवं सामान्यतोदृष्ट अनुमान प्रदर्शित 
करते हुए उनके लक्षण और उदाहरण प्रस्तुत नहीं किये गये हैं। सूत्र में 'तत्पुर्वक 
अनुमानम्‌' पद द्वारा अनुमान लक्षण व्यक्त किया गया है । सूत्रकार ने अनुमान” का 
परीक्षण करते हुए इसकी समीक्षा में दो सूत्र और भी दिये $— 
“रोध-उपघात-साहशेभ्यो ब्यभिचारादनुमानमप्रमाणम्‌' 
—[२।१।३८] 
अर्थात्‌ रोध, उपघात और सादृश्य आदि व्यभिचार दोष होने के कारण अनुमान 
अप्रमाण है । फिर अगले ही सूत्र में सूत्रकार कहते $— 
'न एकदेश-त्रास-साइश्येभ्योऽर्थान्तर भाव।त्‌' 
—[२१३९[ 
नहीं ऐसा नहीं है क्योंकि एकदेश, त्रास, (भय) एवं mga (समानता) के 
आधार पर भूत, भविष्य तथा वर्तमान तीनों कालों में तथा सार्वत्रिक व्यभिचार नहीं 
देखा जाता है । अतः उक्त दोषयुक्त अनुमानों से भिन्न होने के कारण अनुमान प्रमाण 
है । 
उक्त अनुमान लक्षण सूत्र में प्रयुक्त पद 'तत्पूर्वक' तथा ‘fafaa’ पद ऐसे हैं जिनके 
बारे में उत्तरवर्ती व्याख्याकारों में काफी मतवेभिन्य परिलक्षित होता है। भाष्यकार 
वात्स्यायन ने सूत्रकार के तीनों सूत्रों को ध्यान में रखते हुए तीन प्रकार के अनुमानों 
की उदाहरण सहित द्विविध व्याख्या की है किन्तु fafaa की भांति 'तत्पूवंकम्‌अनु- 
मानम्‌'' की व्याख्या उन्होंने निन्न प्रकार की है । भाष्यकार कहते $— 
“तत्पुवेकम्‌ इति अनेन लिगलिगिनोः सम्बन्धदर्शेनं 
लिंगदर्शनं चाऽभिसम्बध्यते । 
लिगलिगनोः सम्बद्धयो दर्शनेन छिगस्मृतिरभिसम्बध्यते । स्मृत्या 
लिंगदर्शंनेन चाऽप्रत्यक्षोऽर्थोऽनुमीयते ।' 
—[स्यायभाष्य qe २११] 
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अर्थात्‌ Rey ^अतुमिषभे््लक्षण०१क्ा”'्षोक्ष "०९९३०१ इससे हेतु और साध्य 
दोनों के [व्याप्ति रूप] सम्बन्ध का दर्शन (प्रत्यक्ष) तथा (पक्ष में) लिग (हेतु) दर्शन 
दोनों सम्बद्ध होते हैं । (व्याप्ति रूप) संबंध से सम्बद्ध हेतु और साध्य दोनों के अव- 
लोकन से व्याप्ति विशिष्ट हेतु का स्मरण सम्बद्ध होता है । इस प्रकार हेतु और साध्य 
के व्यप्ति सम्बन्ध और हेतु के प्रत्यक्ष दशन से अप्रत्यक्ष (अज्ञात) साध्य अर्थ का अनुः 
मान सम्पन्न होता है ' इस व्याख्या से प्रतीत होता है कि भाष्यकार को तृतीय लिंग 
परामर्शे के द्वारा उत्पन्न होने वाला अप्रत्यक्ष साध्य का ज्ञान ही अनुमान के रूप में 
अभीष्ट जान पड़ता है जो उक्त तीन पंक्तियों से स्पष्ट होता है | 
उद्योतकर ने तत्‌' पद की व्याख्या तीनों aaa बहुवचन, द्विवचन तथा एक 
वचन में कर अपनी विशिष्ट प्रतिभा का परिचय दिया है । 'तत्पूर्वेक अनुमानम्‌' पद की 
व्याख्या करते हुए वे कहते हैं कि समान जातीय प्रत्यक्षादि प्रमाण तथा विजातीय 
स्मृति, संशय आदि अप्रमाणों से भेद ज्ञापित करने के लिए सूत्रकार ने अनुमान को 
'तत्पूर्वकम्‌' कहा है aq पद की--'तानि ते तत्‌ पूर्वं यस्य तदिदं तत्पूर्वे कम्‌ तीन 
प्रकार से विवेचना की जा सकती $— 

१. 'यदा तानीति विग्रहः तदा समस्त प्रमाणाभिसम्बन्धात्‌ सर्वे ध्रमाणपूवंकत्व- 
मनुमानस्य वणितं भवति । पारम्पर्येण पुनस्तत्‌ प्रत्यक्ष एव व्यवतिष्टते इति 
प्रत्यक्षपूर्वेकत्वमुक्तं भवति | 

. यद्यापि विग्रहः ते द्वे qd यस्येति, ते हे प्रत्यक्षे पूर्वे यस्य प्रत्यक्षस्य तदिदं 
तत्पूर्वकं प्रत्यक्षमिति । कतरे द्व प्रत्यक्ष ? लिगलिगीसम्बन्धदशनिमाद्यं 
प्रत्यक्षम्‌, लिंगदर्शनं च द्वितीयम्‌ । बुभुत्सावतो द्वितीयात्‌ लिंगदशेनात्‌ 
संस्काराभिव्यक्त्यनन्तरकालं स्मृतिः स्मृत्यनन्तरं च पुनलिगदर्शनमयं धूम 
इति i 
यत्‌ इदमन्तिमं प्रत्यक्ष पूर्वाभ्यां प्रत्यक्षाभ्यां स्मृत्या चानुगृह्यमाणं लिंग परा- 
मर्शरूपमनुमानं भवति ।' 


A 


--[न्यायवातिक पृष्ठ २९२] 


प्रथम विग्रह--तानि qd यस्य' स्वीकार करने पर 'तानि' बहुवचन पद से सभी 
प्रमाणों का ग्रहण होने के कारण अनुमान लक्षण 'सवंप्रमाणपुर्वंकत्व' से अभिसम्बद्ध 
होगा । ऐसा लक्षण अपनाने पर अनुमान, शब्द अथवा उपमानपूर्वक होने वाले 
agadi में लक्षण की अव्याप्ति नहीं होगी । किसी भी प्रमाण से उपपन्न क्यों 
न हो प्रत्येक अनुमान परम्परा विधया प्रत्यक्षपुवंक होने से तत्पूर्वक पद की व्याख्या कही 


जायेगी । 
द्वितीय विग्रह में द्विवचन का प्रयोग किया गया है । इसके अनुसार त द्वे पूवं 


यस्य? अर्थात्‌ अनुमान के पूवं में दो प्रकार के प्रत्यक्ष होते हैं। इनमें ये आद्य प्रत्यक्ष 
हेतु ओर साध्य के बीच पाया जाने वाला (व्याप्ति) सम्बन्ध है तथा दूसरा (पक्ष में) 
हेतु का दर्शन है । द्वितीय की व्याख्या करते हुए वे कहते हैं कि हेतु और साध्य के ' 
सम्बन्ध दर्शन के संस्कार की अभिव्यक्ति होने के बाद उनके सम्बन्ध की स्मृति होती है 
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और स्मृति के पश्चात्‌ पुनः हेतु दर्शन होता है । यही अंतिम प्रत्यक्ष, जो सम्बन्ध दर्शन 
तथा प्रथम हेतु दर्शन इन दो प्रत्यक्षो द्वारा उत्पन्न होता है, लिग-परामशं कहलाता है । 
आशय यह है कि प्रथमतः हमें रसोईघर में धूम और अग्नि के नियत साहचर्य का दशंन 
होता है । पुनः जब हम पर्वत पर उठती हुई सतत धूम रेखा देखते हैं तो धूम और 
अग्नि के सम्बन्ध दर्शन के संस्कार उद्बुद्ध हो जाते हैं जिसके कारण संबंध की स्मृति 
हरी हो जाती है और उसके पश्चात्‌ अग्नि विशिष्ट (अग्नि सम्बद्ध) धूम का प्रत्यक्ष 
होता है और उसके अनन्तर अग्नि का निश्चयन हो जाता है । इस व्याख्या में agata 
को करण अर्थ में गृहीत किया गया है जो अग्नि की प्रप्तिति या प्रमा की अनुमिति का 
करण है । यहां पर प्रमाण और उसके फल प्रमिति में भिन्नता रहती है । क्योंकि प्रमाण 
का विषय हेतु रहता है और फल का विषय साध्य । 

३. 'यदा पुनस्तत्पूर्वं यस्य तदिदं तत्पूर्वकमिति, तदा भेदस्या विवक्षितत्वात्‌ 
लिगलिंगि सम्बन्ध दर्शनान्तरं लिगदर्शनसम्बन्ध स्मृतिभि लिग परामर्शो 
विशिष्यते, तस्य पुर्वकत्वात्‌ | 
कि पुनस्तैरनुमीयते ? शेषोऽर्थं इति । अनुमान मित्यत्र कि कारकम्‌ ? भावः 
करणं वा | यदा भावः तदा हानादिबुद्धयः फलम्‌ । यदा करणं, तदा शेषवस्तु 
परिच्छेद: फलमिति । 

[बही पृष्ट २९३] 

तृतीय विग्रह में ‘aa’ पद को एक वचन में गृहीत किया गया है। यहां प्रमाण 

और उसके फल में विषय भेद न मानकर व्याख्या की गयी है। हेतु और साध्य के 

सम्बन्ध दर्शन के पश्चात्‌ लिग ata से उनके सम्बन्ध की स्मृति होती है उसको 'तत्‌' 

पद से गृहित कर, लिग परामर्श को अनुमान कहा गया है जिसके पूर्वं हेतु और साध्य 

का सम्बन्ध होता है । इसी परामर्श के द्वारा शेष अर्थ अर्थात्‌ साध्य की प्रतिपत्ति होती 

है । अनुमान में कारक सम्बन्धी जिज्ञासा स्वाभाविक है। कारक भाव अर्थ में है या 

करण अर्थ में । यदि उसे भाव अर्थ में गृहीत किया जाये तो हान आदि बुद्धि फल होगी 

और यदि करण अर्थ में लिया जाए तो शेष वस्तु” अर्थात्‌ साध्य विषयक ज्ञान ही फल 
होगा । 

इस प्रकार तीन विग्रह करके वातिककार ने भाष्यकार का समर्थन किया जान 

पड़ता है | 

वाचस्पति मिश्र ने 'तात्पर्यं टीका' में उद्योतकर कृत fangi का समर्थन करते हुए 

यह बतलाया है कि 'तत्पूर्वकं अनुमानम्‌” में ‘aq’ पद से यदि मात्र प्रत्यक्ष का ग्रहण 
किया जाये और लक्षण को प्रत्यक्षपूर्वंक जो हो उसे अनुमान कहा जाये तो उसे लक्षण 
अतिव्याप्ति ओर अव्याप्ति दोषों से ग्रस्त हो जायेगा । SHE, अनुमान को प्रत्यक्षपूरवेक 
माना जाये तो उसी प्रकार स्मृति, संशय और भ्रम आदि भी प्रत्यक्षपुर्वक होने के नाते 
अनुमान Heart लगेंगे | अतः अतिव्याप्ति दोष होगा । इसके अतिरिक्त अनुमान पुर्वक 
अनुमान में जब अनुमित अर्ति के द्वारा उससे उत्पन्न होने वाली उष्णता और आलोक 
का अनुमान सम्पन्न होगा तब उसमें प्रत्यक्षपूर्वकता नहीं होने के कारण उसमें अव्याप्ति 
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होगी । इसीलिए संभवतः इन्हीं दोषों से अनुमान को निराकृत करने के लिए megaa’ 
पद की आवृत्ति कर तीन fangi का वातिककार ने विधान किया है । जैसे कि प्रथम 
'तानि' पद द्वारा प्रत्यक्ष आदि सभी प्रमाणों को संगृहीत करने के कारण उक्त दोष नहीं 
होंगे । 
ऐसा मानने पर 'तत्पू्वक' का भाष्यकार वात्स्यायन द्वारा सम्मत अर्थ लिग- 
दर्शनपुवंकम्‌’ से भी कोई विरोध नहीं होगा | क्योंकि स्वयं वातिककार ने भी प्रत्यक्ष 
पुवेकता का आशय परम्परा विधेया प्रत्यक्षपूर्वकता से लिया है । अतिव्याप्ति का वारण 
वातिककार के द्वितीय विग्रह -- ते हे प्रत्यक्ष ga यस्य' के आधार पर लिंग परामर्श 
रूप प्रत्यक्ष मानकर किया जा सकता है । क्योंकि अपने विषय में वह साध्य अर्थं की 
प्रतीति कराने में अनुमान ही है । यहां पर वाचस्पति मिश्र की एक और विशेषता 
प्रतिलक्षित होती है । वह, यह कि उद्योतकर द्वारा गृहीत 'प्रत्यक्ष' पद को वे उपलक्षण 
परक मानते हैं । इस प्रकार प्रत्यक्षे? को अनुमाने, शब्द आदि का भी धोतक समका 
जा सकता है क्योंकि लिग और लिंगी के सम्बन्ध का अनुमान और हेतु के अनुमान तथा 
शब्द प्रमाण से भी दोनों (हेतु और साध्य) के सम्बन्ध का ज्ञान और हेतु ज्ञान होने पर 
अनुमान सम्पन्न हो जाता है और उससे अनुमेय अग्नि आदि की प्रतिपत्ति हो सकती 
है। 
तृतीय लिग परामर्श की अनिवार्यता लक्षित करते हुए वे आगे कहते हैं कि द्वितीय 
लिंग दर्शन से व्याप्ति के संस्कार उद्बुद्ध हो जाते हैं और उससे व्याप्ति का स्मरण 
होता है । इस स्मरण की अवस्था में लिगदर्शन का विनाश हो जाता है | इसलिए दोनों 
में योगपद्य (एक स'थ होना) नहीं बन सकता । इस कारण विनाश के क्षण में दोनों 
का साथ होने पर भी वे युगपत रूप से परस्पर एक दूसरे के सहायक नहीं बन 
सकेंगे । इसलिए दोनों प्रत्यक्षो से उत्पन्न तृतीय लिग परामर्श को मानना अत्यावश्यक 
है। 
[तात्पर्यं टीका qo ३०२-५[ 
'विग्रहत्रय' का समर्थन करते हुए परिशुद्धिकार उदयन भी कहते हैं-- 
“न हि व्याप्तिस्मरणमात्रादनुमितिः नापि लिंगदर्शनमात्रात्‌ कितहि ? व्याप्ति- 
विशिष्टलिगदर्शनात्‌ | 
न च व्याप्ति विशिष्टं लिंगमेककस्योभयस्य वा गोचरः, कि तु स्वतंत्रमुभयमुभ- 
यस्य । न च स्वतंत्रोभयज्ञानेऽपि विशिष्टज्ञानं भवति ।' 
[परिशुद्धि qo ३३२] 
अर्थात्‌ अनुमिति न तो केवल व्याप्तिस्मरण से होती है भौर न केवल.लिंग (हेतु) 
दर्शन से अपितु व्याप्ति विशिष्ट हेतु के ज्ञान रूप तृतीय लिंग परामर्शं से उत्पन्न होती 
है । व्याप्ति भौर हेतु दर्शन के अपने-अपने स्वतंत्र विषय हैं । यथा व्याप्ति दर्शन का 
व्याप्ति और हेतु दर्शन का विषय हेतु है 1 कितु व्याप्ति विशिष्ट हेतु इस प्रकार न तो 
व्याप्ति का विषय है न हेतु दर्शन का । आशय यह कि व्याप्ति विशिष्ट हेतु दोनों में 
किसी भी प्रत्यक्ष का विषय नहीं बन पाता है। इस व्याप्ति विशिष्ट हेतु ज्ञान रूप 
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लिंग परामर्श के अभाव में साध्य विषयक अनुमिति कदापि संभव नहीं है । इसलिए 
लिंग परामर्श को अनुमिति के लिए मानना अनिवार्य है । 

जयन्त भट्ट ने इप प्रसंग में जो व्याख्या की है वह बडी विलक्षण और व्यापक 
है । अनुमान सूत्र की व्याख्या करते हुए वे कहते हैं कि सूत्र में प्रयुक्त 'तत्पू्वकम्‌' पद 
की विवेचना करना आवश्यक है । ‘aa’ पद सर्वनाम है जो संदर्भानुसार प्रत्यक्ष का 
वाचक है । 'तत्पुवेकं अनुमानम्‌” पूरे पद का अर्थ यह है कि अनुमान उसे कहते हैं 
जिसका अस्तित्व प्रत्यक्ष के कारण है । इसीलिए इसे प्रत्यक्ष पूर्वक कहा जाता है कितु 
ऐसा मानने पर इसकी उपमान, निर्णय आदि में अतिव्याप्ति होगी क्योंकि वे भी 
प्रत्यक्षपूवंक होते हैं । इस दोष का निराकरण करते हुए वे कहते हैं कि अनुमान उसे 
कहा जाता है जिसके पूर्व में दो प्रकार के प्रत्यक्ष रहते हैं। fag दो प्रत्यक्ष 
से कोई भी दो प्रत्यक्ष गृहीत नहीं किये जा सकते क्योंकि दो 
विशेष प्रकार के प्रत्यक्ष ही लिये जा सकते हैं। इनमें से प्रथम हेतु और साध्य की 
व्याप्ति का प्रत्यक्ष है और दूसरे पक्ष में हेतु का प्रत्यक्ष है। ऐसा मानने पर उपमान, 
निर्णय आदि में अतिव्याप्ति नहीं होगी क्योंकि उनके पूर्व उक्त दो प्रत्यक्षों का रहना 
आवश्यक नहीं है । यहां पर न्याप्तिग्रहण अनुमान का साक्षात्‌ कारण नहीं है । पक्ष में 
हेतु की अनिवायं उपस्थिति (प्रत्यक्ष) ही साक्षात्‌ कारण है । 

इस पर आपत्ति उठायी जा सकती है कि इस प्रकार से दो विशेष प्रत्यक्ष मान- 
कर अनुमान लक्षण सर्जन करना सूत्र का तोड़-मरोड़ कर कोई भी अर्थ ज्ञापित 
करना है । ऐसा नहीं है और समाधान देते हुए न्यायमंजरोकार कहते हैं कि हेतु ज्ञान 
को ही अनुमिति करण माना गया है । हेतु लक्षण स्पष्टत: अंकित करते हुए सूत्रकार 
आगे कहते हैं कि जो अपने साध्य की उदाहरण के साधम्य और fari से सिद्धि 
करता है उसे हेतु कहते हैं' [१॥१॥३४-३५] यदि हेतु का अन्वय उदाहरण के साथ 
साधम्यं (समानता) तथा व्यतिरेक उदाहरण के साथ fard (असमानता) न होतो 
वह अपने साध्य की सिद्धि नहीं कर सकता । अतः उक्त द्विविध प्रत्यक्षों के सिवा हर 
किसी प्रत्यक्ष को गृहीत नहीं किया जा सकता । यद्यपि ‘aq’ पद से प्रत्यक्ष सामान्य 
का बोध होता है किंतु उसके मूल में दो विशेष प्रत्यक्ष हैं-हेतु और साध्य की व्याप्ति 
का WW और पक्ष में हेतु का अनिवार्य प्रत्यक्ष इस विवेचना से अनुमान लक्षण की 
सव्यभिचार, विरुद्ध आदि में होने वाली अतिव्याप्ति भी निरस्त हो जातां है। क्योंकि 
सद्‌ हेतु से ही अनुमिति होती है । पंचरूपों से सम्पन्न हेतु ही अपने साध्य की सिद्धि में 
साधक होता है, असद्‌ हेतु नहीं । पुनः अनुमिति प्रमात्मक ज्ञान है अतः उसमें हेतु दोष 
हो ही नहीं सकते । 

वाचस्पति भिक्ष की भांति जयंत भट्ट भी द्रे प्रत्यक्षे’ पद में प्रयुक्त प्रत्यक्ष को 
उपलक्षण परक मानकर इससे सभी प्रमाणों को गृहित करते हैं, जैसा कि न्यायवातिक 
के प्रथम विग्रह में उल्लिखित हुआ है । अतः ऐसा मान लेने पर अनुमितिपूवंक अथवा 
शब्दपूर्वक भी अनुमान हो सकता है और अव्याप्ति का वारण किया जा सकता हे । 
कुमारिल भट्ट ने ठीक ही कहा है-- 
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अन्य विद्वान्‌ कुछ और आक्षेप लगाते हैं। वे कहते हैं कि यदि ‘aq’ पद से 
प्रत्यक्ष को गृहीत किया जाये तो प्रत्यक्षपूर्वक (तत्पूवेक) ज्ञान प्रत्यक्षात्मक ही होगा 
जो इन्द्रियों से उत्पन्न होता है । परन्तु यह आक्षेप न्याय संगत नहीं जान पड़ता क्योंकि 
‘aa’ पद से यदि इन्द्रिय प्रत्यक्ष लिया जाय तो TAR का अर्थ होगा हेतु का प्रत्यक्ष 
अर्थात्‌ हेतु का अव्यवहित प्रत्यक्ष जो चक्षु इन्द्रिय से होता हे । यही परोक्ष साध्य अर्थ 
के ज्ञान का करण भी है । इसलिए अनुमान है । यदि यह कहा जाये कि अनुमान ag- 
मिति ज्ञान का करण है तो ‘ad’ पद का अर्थ प्रत्यक्ष ग्रहण करने पर जो ज्ञान 
प्रत्यक्षात्मक ज्ञान से उत्पन्न होगा वह अनुमिति का कारण कँसे हो सकता है? कितु 
यह आपत्ति उचित प्रतीत नहीं होती क्योंकि 'तत्‌” पद से हेतु का प्रत्यक्ष ही गृहीत होता 
है, ऊपर सिद्ध किया जा चुका है । 'तत्पूर्वंक' पद से हेतु और साध्य की व्याप्ति को 
गृहीत किया गया है जो साध्य रूप परोक्ष अर्थ की साधिका है । लक्षण में 'यतः' पद 
जोइकर--'यतः तत्पूर्वकं अनुमानम्‌' लक्षण करने पर भी उक्त दोष आपास्त किया जा 
सकता है | आशय यह कि अनुमान द्वारा उस अर्थ का बोध होता है जो इन्द्रियजन्य 
प्रत्यक्ष कारणता से परे हे । 
अन्त में लिग परामशे की प्रक्रिया समकाते हुए वे लिगपरामर्श को ‘ad’ पद से 
गृहीत करते हुए प्रतीत होते हैं । अनुमान का क्रम इस प्रकार है प्रथम सोपानक्रम में 
पक्ष में हेतु की उपस्थिति का भात (दर्शन) होता है तत्पश्चात्‌ पाकशाला आदि में 
गृहीत हेतु ओर साध्य की व्याप्ति का स्मरण होता है। इसके अनन्तर पक्ष में 
व्याप्ति विशिष्ट हेतु का दर्शन होकर परोक्ष अज्ञात साध्य अर्थ की अनुमिति होतीहै | 
इस प्रकार हम देखते हैं कि न्यायमंजरीकार ने महर्षि गौतम कृत अनुमान लक्षण 
को वात्स्यायन, उद्योतकर एवं वाचस्पति मिश्र के मतों की तके सम्मत स्थापना से gA- 
कार की परिभाषा को निर्दुष्ट घोषित किया है । 
--डॉ० ब्रजनारायण शर्मा 
दर्शन विभाग, सागर विश्वविद्यालय 
सागर |a. प्र.] 
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न्यायसिश्चित व्याकरण परम्परा में 
श्री जयकूष्ण तर्कालंकार का योगदान 


E मङ्भलारास 


महामुनियों द्वारा अनुशासित देवभाषा भाषा संस्कृत कहलाती $— संस्कृतं नाम 
दैवी वागन्वाख्याता महषिभि: ।' उस भाषा का व्याकरणशास्त्र अति समृद्ध है और 
शब्दों के साधुत्व का यह ज्ञान मोक्षप्रद है _ 
इयं सा मोक्षमाणानामजिह्या राजपद्धति: ।` 
वही उस नित्य शब्दब्रह्म रूप परमात्मा की प्राप्तिका उपाय है, क्योंकि इस 
शब्दब्रह्म की प्रवृत्ति और तत्त्व को जो ठीक समझ सकेगा वही अमृत-ब्रह्म को प्राप्त 
कर सकता है-- 
तस्माद्यः शब्दसंस्कार: सा सिद्धि: परमात्मन: | 
तस्य प्रवृ ्तितत्त्वज्ञस्तद्‌ब्रह्मा मृत मश्नुते ।।' 
व्याकरणशास्त्र 


विद्वानों ने वेद का अत्यंत उपकारक अङ्ग व्याकरण को माना है और दुष्ट- 
अदृष्ट दोनों प्रकार के फलों को देने के कारण व्याकरणाध्ययन को उत्तम तप भी 
कहा है । 
आसन्नं ब्रह्मणस्तस्य तपसामुत्तमं तप: । 
प्रथमं छन्दसामङ्ग प्राहुरव्याकरणं बुधा: ॥* 
श्रुतिप्रसिद्ध पुण्पतम आलोक और तम को प्रकाशित करने वाली शब्द नामक 
ज्योति के साधुत्व ज्ञान के लिये व्याकरणशास्त्र ही सरल मागे है-- 
यत्तत्पुण्यतमं ज्योतिस्तस्य मार्गोऽयमाञ्जसः ।` 
घट पटादि का व्यवहार शब्द से चलता है और शब्दों के निःशेष साधुत्व का 
ज्ञान बिना व्याकरण के नहीं हो सकता — 
तत्त्वावबोधः शब्दानां नास्ति व्याकरणादृते ।' 
व्याकरण अपवर्गे का उपाय तथा पापजनक-अपशब्द रूपी वाणी के मलों की 
चिकित्सा करने वाला हे -- 
तद्द्वारप्रपवर्गस्य वाङमलानां चिकित्सितम्‌ 1° 
इसी कारण व्याकरण को समस्त विद्याओं में पवित्र तथा आदृत माना है-- 
पवित्रं सरबेविद्यानामधिविद्यं प्रकाशते ।* 
आन्तर स्फोट रूप ब्रह्म का ज्ञान व्याकरण से ही होता है-- 
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तद्व्याकरणमागम्य परं ब्रह्माधिगम्यते U^ 
व्याकरण सम्प्रदाय के आचार्यगण व्याकरण शास्त्र को शब्दानुशासन नाम से भी 
अभिहित करते हैं — 
शब्दानुशासनं नाम शास्त्रमधिक्ृतं वेदितव्यम्‌ i" 
अपोरुष य शास्त्र भौर शिष्टाचार परम्परा से प्राप्त स्मृतियों को प्रमाण मानकर 
शिष्ट महषियों ने शब्दानुशासन का निर्माण किया हे--- 
तस्मादकृतकं शास्त्रं स्मृति च सनिबन्धनाम्‌ | 
आश्नित्यारभ्यते शिष्टः शब्दानामनुशासनम्‌ 007 
शिष्टों की अनादि परम्परा से चला आ रहा आगममूलक व्याकरणशास्त्र आगम 
शब्दों का साधुत्व बतलाता है-- 
साधुत्वज्ञानविषया सँषा व्याकरणस्मृतिः | 
अविच्छेदेन शिष्टानामिदं स्मृतिनिबन्धनम्‌ n 
व्याकरण वैखरी, मध्यमा और पश्यन्ती नामक तीनों वाणियों का उत्कृष्ट 
स्थान है-- 
त्रय्या वाचः परं पदम्‌ 1" 
आचार्य पतञ्जलि ने व्याकरण शब्द का अर्थविवेचन करते हुए कहा है कि 
व्याकरण शब्द का अर्थ लक्ष्य (शब्द) और लक्षण (सूत्र) दोनों हैं-- 
लक्ष्यं लक्षणञ्चंतत्समुदितं व्याकरणं भवति ।` 
तात्पयं यह है कि वह शास्त्र जिसमें सूत्रों अथवा अन्य नियमों के द्वारा शब्द 
की व्युत्पत्ति या शुद्धिविषयक अवबोध करवाया जाये वह शास्त्र व्याकरण कहलाता है । 
वस्तुतः ‘एकः शब्दः सम्यग्‌ ज्ञातः शास्त्रान्वितः सुप्रयुक्तः स्वगे लोके च कामधुग्भवति 
इस भाष्यवचन से भी साधु शब्दों की उपादेयता समुचित रूप से प्रस्फुटित हो 
रही है। 
व्याकरणशास्त्र के भेद 


व्याकरणशास्त्र के दो भेद है- प्रथम हे शब्दसाघुत्वासाधुत्वविषयक ओर द्वितीय 
है पदपदार्थसामर्थ्यंचिन्तनविषयक । शब्दसाधुत्वासाधुत्वविषयक प्रथम प्रकार के आरम्भ 
का इतिहास अत्यन्त प्राचीन है, क्योंकि आचाय पाणिनि से भी पूर्ववर्ती अनेक वैयाकरण 
हुए हैँ जिनमें शिव, बृहस्पति, इन्द्र, भरद्वाज, वायु, काशकृत्स्न, AANE, व्याडि, 
शाकटायन इत्यादि प्रमुख हैं एवं द्वितीय जो पदपदार्थसाम्थ्यंचिन्तनपरक प्रकार है 
उसकी भी अष्टाध्यायी में आचार्य पाणिनि ने “अवङ्‌ स्फोटायनस्य जेसे सूत्रों में 
aga देकर प्राचीनता सिद्ध कर दी है। 


व्याकरण-दशेन 
यद्यपि संस्कृत व्याकरण के लब्धप्रतिष्ठित आचायं तो पाणिनि, कात्यायन और 
पतञ्जलि ये मुनित्रय ही हैं, तथापि इनमें पाणिनि ओर कात्यायन ने मुख्य रूप से 
व्याकरण के प्रक्रिया भाग पर ही अधिक जोर दिया है। अतः इन दोनों आचायों की 
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दृष्टि व्याकरण के दार्शनिक भाग को लेकर व्यापक रूप से खुल नह पाई | व्याकरणे 


के दार्शनिक पक्ष का शुभारम्भ पतञ्जलि के व्याकरण महाभाष्य से होता है | आचार्य 
agate ने अपनी कृति “वाक्‍्यपदीय के द्वितीय काण्ड में तो यहां तक कहा है कि 
महाभाष्य में कोई भी विषय वर्णन से अछूता नहीं रहा, क्योंकि वह ग्रन्थ तो समस्त 
न्यायों का बीजस्वरूप है -- 
कृतेऽथ पतञ्जलिना गुरुणा तीथंदर्शिना । 
सवषां न्यायबीजानां महाभाष्ये निबन्धने ॥ * 
फिर भी संस्कृत व्याकरण के दार्शनिक भाग का स्वणिम काल वसुरात के 
शिष्य आचार्य भरत हरि की अमूल्य कृति 'वाक्यपदीय' से प्रारम्भ होता है जिसमें 
उन्होंने अपनी कृति का आरम्म ही शब्दतत्त्व के विवेचन के साथ दिया है तथा समस्त 
तको को शब्दमूलक माना है-- 
अनादिनिधनं ब्रह्म शब्दतत्त्वं यदक्षरम्‌ | 
विवतंतेऽर्थभावेन प्रक्रिया जगतो यतः ॥ 
शब्दानामेव सा शक्तिस्तर्को यः पुरुषाश्नयः | 
शब्दाननुगतो न्यायोऽनागमेष्वनिबन्धनः ut 
तदनन्तर तो इस पक्ष को लेकर उत्तरोत्तर विद्वानों ने प्रशंसनीय कायं करते 
हुए अनेक कृतियां लिखी हैं; यथा हेलाराज की वाक्यपदीयप्रकाशव्याख्या, मण्डन 


मिश्र की स्फोटसिद्धि, श्री कृष्णभट्ट की स्फोटचन्द्रिका, कोण्डभट्ट की वयाकरण भूषणसार 
प्रभति i 


न्यायमिश्रित व्याकरण-परम्परा 


जब संस्कृत व्याकरण के दार्शनिक भाग का इस प्रकार विशद रूप में प्रसार 
तथा विकास हो रहा था तब व्याकरण के क्षेत्र में ही कतिपय न्यायशास्त्र के आचाय 
भी प्रवृत्त होने लगे । इसी बीच नव्य न्याय शेली का भी विकास हुआ जिसने साहित्य; 
व्याकरण ओर दर्शन प्रभृति समस्त परम्पराओं को प्रभावित किया । न्यायपरम्परा में 
ब्याकरण को लेकर प्रवृत्त हुए आचायों में जगदीश तर्कालङ्कार और गदाधर भट्टाचाये 
प्रमुख हैं। व्याकरणशास्त्र में सिद्धान्तकोमुदी, वेयाकरणभूषण, वंयाकरणसिद्धान्त- 
मञ्जूषा, बुहच्छब्देन्दुशेखर प्रभृति साङ्गोपाङ्ग ग्रन्थों की रचना होने पर लघुसिद्धान्त- 
कोमुदी, परमलघुमञ्जूषा, लघुशब्देण्डुशेखर प्रभृति ग्रन्थों की भी आवश्यकता प्रतीत 
हुई, उसी प्रकार न्यायशास्त्रीय सिद्धान्तानुसार व्याकरणपरक शब्दशक्तिप्रकाशिका, 
व्युत्पत्तिवाद प्रभृति विशालकाय wel के रहने पर भी कारकचक्र एवं सारमञ्जरी 
जैसे सारभूत लघुकाय ग्रन्थों की भी महनीय आवश्यकता प्रतीत हुई और आचायं 
श्री जयकृष्ण तर्कालङ्कार ने इस दिशा में प्रशंस्य कायं किया । 

बिविध विद्या पारङ्गत श्री जयकृष्ण तर्कालङ्कार ने संस्कृत वाङ्मय के अनेक 
महत्त्वपूर्ण अङ्गों, दिशाओं ओर क्षेत्रों तथा विशेष रूप से. व्याकरण दर्शन को अपने 
अध्ययन का विषय बनाया | उसे अपनी विविध गम्भीर कृतियों से आलोकित, अलंकुत 
एवं समृद्ध किया । इनका कार्य व्याकरण जगत्‌ में अपूर्व है । 
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श्री जयकृष्ण और उनकी कुतिया 


श्री जयकृष्ण तर्कालङ्कार मुनि परिवार के थे। इन्हें मौनिन्‌ कहा जाता था : 


इनके दादा का नाम श्रीमौनि गोवर्धन भट्ट था जो प्रकाण्ड पण्डित तथा रामचरणों के 
सेवक थे। श्री जयकृष्ण के पिता का नाम रघुनाथ भट्ट था जो agaa एवं राम के 
अनन्य भक्त थे। ये चार भाई थे। इनमें महादेव सबसे बड़े थे । उनसे छोटे राम- 
भक्त रामकृष्ण थे । तृतीय स्थान पर जयकृष्ण थे और सबसे छोटे श्रीकृष्ण थे -- 
यस्तर्कादिसमस्ततन्त्रकमलब्रातप्रसादेष्विव, 
प्रत्यक्षप्रमित: परः किरणवानन्वर्थगोवधंन: i 
सोऽयं पण्डितमण्डलोद्‌भटरटद्वादीन्द्रवृन्दाग्रणी:, 
श्रीरामडघ्रिनिषेवक: समजनि श्रीमौनिगोवर्धनः ॥ 
रघृनाथपदारविन्दसेवावशतस्ततस्य बभूव नन्दनः | 
रघुनाथ इतीड्थनामगम्यो रघुनाथाडपघ्रिनिषेवक: सुधीः t 
बभूवृस्तस्य चत्वारस्तनयाः सुनयाः बुधाः d 
महादेवाभिधः श्रेष्ठो महाभाष्यसुभाषितः i 
रामकृष्णो द्वितोयोऽसौ रामकृष्णाङघ्रिसेवकः | 
तृतीयो जयक्ृष्णो5स्मि श्रीकृष्णो नाम सुद्भवः u^ 
जयकृष्ण की माता का नाम जानकी था D" जयकृष्ण की प्रसिद्धि कृष्ण नाम से 
थी I 
श्री जयकृष्ण को अन्मस्थली एवं उनके स्थिति काल तथा अन्य समकालीन 
विद्वानों के बारे में अद्यावधि कोई निश्चित और प्रामाणिक सामग्री उपलब्ध नहीं है, 
किन्तु इनके अनुज श्रीकृष्ण भट्ट के बारे में पर्याप्त जानकारी उनके द्वारा रचित वृत्ति- 
दीपिका नामक ग्रंथ की पुरुषोत्तमदेव शर्मा विरचित भूमिका में मिलती है--प्रणेता 
चास्य पुस्तकस्य विपश्चिदपश्चिमः श्रीकृष्णभट्टो मौनीतिनाम्ना विख्याते वंशे समुत्पन्नः 
श्रीरधुनाथभट्टस्य सुतः श्रीगोवर्धनभट्रस्य च dta तदेतत्पुस्तकान्ते निविष्ट्या 
पुष्पिकया स्फुटं प्रतीयते। सिद्धान्तकौमुदीवे दिकीध्रक्रियायाः सुबोधिनीटी का कर्त्तुमौंनि- 
जयक्ृष्णस्य चायमनुजः प्रतीयते । ' तदनुसार श्रीकृष्णभट्ट का समय पण्डितराज जगन्नाथ 
के समय से थोड़ा ही पहले अनुमानित होता है, क्योंकि पण्डितराज जगन्नाथ से थोड़े 
ही पहले पैदा हुए अप्पय दीक्षित के वृत्तिवात्तिक से श्रीक्ृष्णभट्ट कुछ aul को 
उद्धृत करते हैं aq दीक्षिताः पदं त।वच्चतुविधं रूढं यौगिकं यौगिकरूढं योगरूढं 
चेत्यादि । "योगरूढं पद्भजादिपदमित्याहुरित्यन्तम्‌'* और उनकी आलोचना करते 
हैं। जबकि पण्डित अप्पय दीक्षित के प्रतिद्वन्द्वी पण्डितराज जगन्नाथ का नाम नहीं 
लेते । पण्डितराज जगन्नाथ का समय शाहजहां के राज्य के समकालीन (१६२८ ईस्वी 
से १६५८ ईस्वी) था । शाहजहां के बारे में इतिहासकारों का स्पष्ट कथन है कि 
२४ फरवरी १६२८ ई० में उसका राज्याभिषेक हुआ "क और १८ जून १६५८ Fo 
में अपने पुत्र औरंगजेब द्वारा वह कैद कर लिया गया ख तथा २२ जनवरी १६६६ 
ई० को मर गया। ग॒ अतः श्रीकृष्ण का समय विक्रम संवत्‌ १६८५ के आस-पास 
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निश्‍चित होता है ?०धि्डंका कारणे) gnati ond gai वे पदे-पदे नैयायिक 
सिद्धांतों का खण्डन करते हुए एवं dures सिद्धांतों का मण्डन करते हुए प्रतीत होते 
हैं । ये तो आचार्य mies भट्ट से भी प्राचीन थे -- 
सम्प्रति सुप्रचलितस्य वैयाकरणभूषणसा रस्य प्रणेतुस्त्वयं प्राचीन: स्यात्‌ । 
ततस्तदीयं वस्त्वत्र संगृहीतमित्यस्याः शङ्कायाः तु नावकाशः i^ 
इस प्रकार श्रीकृष्ण का समय विक्रम संवत्‌ १६८५ के आस-पास निश्‍चित होता 
है तो उनके अग्रज जयकृष्ण का समय इनसे पूर्व विक्रम संवत्‌ १६८० मानना न्याय 
सङ्गत प्रतीत होता है । 
कृति-परिचय 
अफ्रेक्ट ने जयकृष्ण की कृतियों के रूप में आठ ग्रंथों के नाम लिखे हैं। वे हैं -- 
कारकवाद, लघुकौमुदीटीका, विक यर्थ निर्णय, शब्दार्थतर्कासृत, शब्दार्थसारमञ्जरी, 
शुद्धिचन्द्रिका, सिद्धान्तकोमुदी की बैदिकप्रक्रिया पर सुबोधिनी टीका ओर स्फोट- 
चन्द्रिका ।” कुञ्जुण्णी राजा ने इनकी कृतियों के रूप में पांच ग्रंथों के नाम और 
गिनवाये हैं। वे हैँ-सारमञ्जरी, भट्रोजि दीक्षित की सिद्वांतकोमुदी के वेदिक और 
स्वरप्रक्रिया भाग पर सुबोधिनी टीका, मध्यसिद्धान्तकौमुदीविलास, लघसिद्धांतकोमुदी- 
टीका और शब्दाथंतर्कामृत ।” 
सारमञ्जरी और सुबोधिनी टीका को छोड़कर शेष ग्रन्थों के बारे में कोई 
जानकारी नहीं मिलती । किन्तु लगभग आधे ग्रंथ व्याकरण शास्त्र के प्रक्रियापक्ष को 
उजागर करते हैँ; यथा सुबोधिनी टीका, मध्यसिद्धांतकौमुदी विलास, लघुसिद्धांत- 
कौमुदीटीका, कारकवाद और विभक्त्यर्थेनिर्णेय । सुबोधिनी टीका के प्रारम्भ में श्री 
जयकृष्ण ने अपना वंश परिचय भी दिया है और नमस्कारात्मक मङ्गलाचरण के रूप 
में मुनित्रय को नमस्कार किया है। साथ ही, इस टीका के बारे में लेखक ने यह 
कामना की है क्रि यह टीका सदा ही साधु शब्दों का प्रसार करने वाली, असाधु शब्दों 
के मागं को बलात्‌ नष्ट करने वाली और विद्वज्जनों के मन रूपी प्राङ्गण में विचरण 
करने वाली होवे-- 
श्रीमत्सिद्धांतकौमुद्याः tava दिकखण्डयोः i 
नत्वा मुनित्रयं gat टीकां ga सुबोधिनीम्‌ ॥ 
सुशब्दब्रातश्रीकुमुदवनविद्योतनक री, 
सदा सद्व्युत्पत्तिप्रसरणपरमानन्दनकरी | 
कुशब्दाध्वान्तस्य प्रसभमभिविष्वंसनकरी, 
कृतिभूयादेषा बुधजनमनः प्राङ्गणचरी ॥` 
प्रक्रियात्मक ग्रन्थों को छोड़कर शेष ग्रन्थ व्याकरणशास्त्र के दाशेनिक पक्ष 


को उजागर करते हैँ; यथा सारमञ्जरी, शब्दार्थतर्कामृत, शुद्धिचन्द्रिका और 
स्फोटचन्द्रिका । 


सारमञ्जरी अत्यन्त संक्षिप्त एवं सारयुक्त ग्रंथ है तथा इसकी भाषा भी 
नपी-तुली और प्रौढ़ Bao इसी कारण सम्भवतः लेखक की अन्तिम: रचना प्रतीत 
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श्रीजयकृष्ण के व्याकरणशास्त्र पर इतनी अधिक मात्रा में विहित ये विशिष्ट 
ग्रंथ इनकी असाधारण विद्वत्ता के उत्कृष्ट प्रमाण हैं। व्याकरणशास्त्र के इस उद्भट 
विद्वान्‌ और इनके द्वारा रचित ग्रंथों में से किसी भी ग्रंथ का नाम व्याकरणशास्त्र के 
इतिहास सम्बन्धी ग्रंथों में न होना सचमुच दुर्भाग्य का विषय है।* 
“सारमळ्जरो' पर सिहावलोकन 

श्रीजयकृष्णकृत सारमञ्जरी आस्तिक ग्रंथ है, जिसके आदि में ग्रंथ की निविध्न 
समाप्ति के लिये त्रिविध मङ्गलाचरण के अंतर्गत नमस्कारात्मक मङ्गलाचरण किया 
गया है-- 

हेरम्बचरणद्वन्द्रं विघ्ननाशकरं परम्‌ | 
प्रणम्य जयकृष्णेन fae सारमञ्जरी du 

अर्थात्‌ विघ्नविनाशक शिवपुत्र गणेशजी के उत्तम चरण युगल को प्रणाम करके 
जयकृष्ण द्वारा सारमञ्जरी नामक ग्रंथ रचा जा रहा है । 

प्रस्तुत मङ्गलकारी पद्य के निमित्त आचाय श्री जयकृष्ण तर्कालङ्कार ने 
अध्येताओं के समक्ष प्रतिपाद्य विषय का सूक्ष्म रूप से सङ्केत सा कर दिया है । पद्य के 
'हेरम्बचरणद्वन्द्रम्‌' पद में वर्तमान 'चरणद्वन्द्म्‌' पद से शब्द और अर्थ की ओर सङ्केत 
किया है कि व्याकरणशास्त्र के जो सिद्धांत व्यापक रूप में उपस्थित हैं तथा जिन 
सिद्धांतों को विभिन्न आचार्यो ने व्यापक रूप से वणित किया है उन्हीं सिद्धांतों को 
श्री जयकृष्ण ने सार अर्थात्‌ अत्यल्प शब्दों द्वारा कहा है और इस प्रकार ये व्याकरण- 
विषयक सिद्धांत 'मञ्जरी' अर्थात्‌ गुच्छे के सदृश पाठक को एकत्र ही प्राप्त हो जाते 
हैं जिससे अध्येता इन सिद्धांतों को पढ़कर आत्मतोष प्राप्त कर सकता है । 

यद्यपि सारमंजरी एक संक्षिप्त रचना है तथापि व्याकरणदर्शंन के अध्ययन की 
दृष्टि से इसका विशेष महत्त्व है। इस कृति में व्याकरण, न्याय, साहित्य, मीमांस! 
भौर वैदिक सिद्धांतों को सार रूप में सङ्गृहीत किया गया है जिससे इन सिद्धांतों 


*श्रातृ-क्ृति-परिचय--श्री जयकृष्ण और उनके तीनों भ्राता भी न्याय और 
व्याकरण के प्रकाण्ड पण्डित थे, परंतु दुर्भाग्यवश महादेव और रामकृष्ण के किसी 
ग्रन्थ के बारे में किसी भी प्रकार की कोई जानकारी नहीं मिलती । श्रीकृष्ण भट्ट के 
दो ग्रन्थों के बारे में जानकारी उपलब्ध है। वे दो ग्रंथ हैं वृत्तिदीपिका और आख्यात- 
वाद — विस्तरस्त्वस्मद्कृताख्यातवादे द्रष्टव्यः ।” वृत्तिदीपिका के आरम्भ में अभिधा 
आदि तीतों वृत्तियों के निरूपण के अनन्तर धात्वर्थादि पर विचार किया गया है | 
तत्पश्चात्‌ प्रसङ्गवश हिसालक्षण विचार, नित्यत्व विचार, अपुवे साधन विचार इत्यादि 
विषयों को उद्घाटित करके सन्नर्थ, pad तथा समास-शक्ति का निरूपण किया गया 
है। अंत में उपसंहार के रूप में स्फोट विचार प्रस्तुत किया गया है। इस प्रकार 
चवांलीस पृष्ठीय इस प्रंथ में साहित्यशास्त्र, व्याकरणशास्त्र और न्यायशास्त्र 
के मुख्य सिद्धांतों को लेखक ने सुसज्जित करके पाठकों के समक्ष प्रस्तुत करने का स्तुत्य 
प्रयास किया है। 
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की सम्पूर्ण रत्नराशि अद्भुत गरिमा की साथ सुरीक्षित mo GRISE में प्रामाणिकता 
के साथ विभिन्न सिद्धांतों को सम्यक्‌ रूप से विवेचित किया गया है। सारमंजरी के 
दो नाम और हैं, वे हैं शाब्दबोधप्रकाश और शब्दार्शसारमंजरी 1 श्रीजयकृष्ण ने 
अपनी कृति के अंतिम पद्य में 'सारमंजरी' के लिए 'शव्दार्थसारमंजरी' शब्द का प्रयोग 
करते हुए कहा है कि जयकृष्ण ने यह कृति विविध ग्रंथों को देख कर तथा उन पर 
पुनः पुन: बिचार करके लिखी है। इससे यह सिद्ध होता है कि ग्रंथकार के समक्ष 
ग्रंथरचना के समय पूर्ववर्ती अनेक आचार्यो की विपुल ग्रंथराशि विद्यमान थी जिसका 
सारसंग्रह्‌ उन्होंने अपनी कृति में किया है--- 
आलोक्य विविधग्रंथं विचार्य्य च पुनः पुनः । 
कृतेयं जयकृष्णेन शब्दार्थसारमंजरी uU 
सारमंजरी का मुख्य उपजीव्य (स्रोत) व्याकरणशास्त्र और न्यायशास्त्र के ग्रन्थ 
हैं। सम्भवतः व्याकरणशास्त्र और न्यायशास्त्र के सिद्धांतों को एक साथ अत्यल्प 
शब्दों में प्रतिपादित करने वाला यह प्रथम ग्रंथ है । पूर्व में विद्यमान व्याकरणशास्त्र, 
न्यायशास्त्र, साहित्य और मीमांसाशास्त्र के अनेक उदाहरणों, प्रत्युदाहरणों, सिद्धांतों 
और मतमतान्तरों को अंतर्भाव करने वाली इस सारमंजरी में विस्तृत व्याख्यानो एवं 
शास्त्रार्थो को आलोचनापूर्वक एक या दो पंक्तियों में ही उल्लिखित कर दिया है। 
उदाहरण के लिए ‘ara’ जैसे विस्तृत विषय को मात्र चार पंक्तियों में ही निरूपित 
कर दिया है, जबकि इस विषय को लेकर आचार्य भर्तृ हरि ने स्वकृति — 'वाक्यपदीय' 
के तृतीय काण्ड में एक पुरा agèn faar है-- 
तत्र प्रथमतः कालत्रयनिरूपणम्‌ | 
वर्तं मानध्वंसप्रतियो गित्वमतीतत्वम्‌ ॥ 
वर्तमानप्रा गभावप्रतियोगित्वं भविष्यत्वम्‌ | 
स्वावच्छिन्तकालवृत्तित्वं वत्तमानत्वम्‌ ut 
काल, आख्यात, शाब्दबोध और निपातादि गम्भीर स्थलों की एकत्र प्राप्ति हेतु 
सारमंजरी से सरल और संक्षिप्त कृति अद्यावधि वंयाकरणनिकाय में, सम्भवतः 
अनुपलब्ध है । सारमंजरी में लम्बे चौडे शास्त्रार्थ नहीं हैं जो प्रायः व्याकरण- 
सम्प्रदाय और न्यायसम्प्रदाय में पाये जाते हैँ। विषय को समझने-समभाने का जो 
saagi, सशक्त और सरल भाषा में प्रयत्न इस कृति में पाया जाता है, वह अन्यत्र 
दुलभ है । 
ग्रंथकार ने व्याकरण शास्त्र के सिद्धांतों को न्यायशास्त्रीय शैली में प्रस्तुत किया 
& t इसके लिये ग्रंथकार को न्यायशास्त्रीय सिद्धांतों को आत्मसात्‌ करना आवश्यक 
था, जो पूर्णरूपेण किया गया है । श्रीजयकृष्ण का अभिमत न्यायशास्त्रीय अधिक 
प्रतीत होता है; यथा स्यायसिद्धांतमुक्तावली के तत्पुरुष समास स्थल में कहा गया 
= 
तत्पुरुषे तु पूर्वपदे लक्षणा । ` 
इसी से मिलता-जुलता कथन सारमंजरी में भी मिलता है-- 
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राजपुरुष इत्यत्र पूर्वपदे लक्षणया राजसम्बन्धित्वमवगम्यते ।`* 
इसी भांति श्रीमद्‌ भवानन्द सिद्धांतवागीश भट्टाचायं कृत 'कारकचक्र' में कारक 
की परिभाषा के विषय में कहा गया हे-- 
तत्र क्रियानिमित्तत्वं कारकत्वमिति न सामान्यलक्षणम्‌ । `` 
यही बात स्ारमंजरीकार ने भी कही F— 
तत्र क्रिय। निमित्तत्वं कारकत्वमिति वेयाकरणाः तन्न i" 
श्रीजयकृष्ण ने शास्त्रान्तरीय लक्षणों की प्रस्तुतिपूर्वक स्पष्ट रूप से अपने मत को 
भी रख दिया है जिससे ग्रंथकार के स्वतंत्र चितन का सामर्थ्यं स्पष्ट रूप से परिलक्षित 
होता है; यथा-_तत्तत्पदबोद्धव्यत्वप्रकारकभगवदिच्छाविषयत्वं वाच्यत्वमिति न्याय- 
लक्षणम्‌ | अथंप्रतीत्यनुकूलपदपदार्थसम्बन्धव्यापारः शक्तिरिति काव्यप्रकाशे। अर्थंप्रति- 
पादनानुकूलसम्बन्धविशेषः शक्तिरिति नेयायिकाः। शब्दानां मुख्यव्यापारः शक्तिः । 
व्याप्रियतेऽभिधीयते शब्देरर्थोऽनेनेति। सा चास्माच्छब्दादयमर्थो बोद्धव्य इतीश्वरेच्छा 
विषयत्वम्‌ I 
geg स्थलों का उद्घाटन और विस्फोरण सारमंजरी में भलीभांति किया गया 
है । यथा-तत्रोपसगंस्य वाचकत्वं नास्ति किन्तु द्योतकत्वमेव कलूप्तशक्तिकधातो रेवाथं- 
विशेषे तात्पयंग्रहात्‌ । प्रजयतीत्यादौ जिधातोरेव जये शक्तिः प्रकृष्टजये लक्षणा तत्र 
प्रकृष्टजयबोधे प्रोपसर्गस्य तात्पर्यंग्राहकत्वमात्रमथवा जिधातोरेव प्रकृष्टजये शक्तिः सा 
च प्रोपसर्गोपसन्धानेनेव बुध्यते तथा चेयमौपसन्धानिकी af: cafe च प्रजय- 
तीत्यत्र यदि प्रकृष्टजये धातोर्न शक्तिस्तदा प्रकृष्टजपाश्रयत्वेन बोधो न स्यात्‌ प्रकृतार्था- 
न्वितस्वाथं बोधकत्वं प्रत्ययानामिति व्युत्पत्तेः श्रवणात्‌ a 
श्रीजयकृष्ण ने विषय की संक्षिप्तता को सुरक्षित रखा है। ये विषय को अत्यल्प 
शब्दों में प्रस्तुत कर उसे पाणिनीयाष्टाध्यायीवत्‌ सुत्र रूप दे देते EO यथा शतृ भौर 
शानच्‌ प्रत्ययों के बारे में ग्रंथकार “शतृशानयोर्वत्तंमानत्वमेककत्तृ कत्वमेककालीन- 
त्वञ्च" इतना ही कहते हैं, जिसको पाणिनि ने भी ‘ae: शतृशानचावप्रथमासमाना- 
धिकरणे” इस रूप में कहा है, जिस पर वात्तिककार और महाभाष्यकार ने विस्तार 
से निरूपण किया है i" 
ग्रन्थकार को मोलिक मान्यताएं 
श्रीजयकृष्ण सारमंजरी के अनुशीलन से ग्रंथकार की अनेक मौलिक मान्यताएं 
तथा अवघारणाएं सामने आती हैं। उनमें यहां मुख्य-मुख्य अवधारणाओं का परिचय 
देना उपयुक्त होगा । 
विधिलिङ्‌ लकार 
व॑याकरण परम्परा 'विधिनिमन्त्रणामन्त्रणाधीष्टसम्प्रश्नप्रार्थंनेषु लिङ्‌” इस 
पाणिनीय सूत्र को आधार मानकर विधिलिङ लकार को विधि, निमन्त्रण, आमन्त्रण, 
अधीष्ट, सम्प्रश्‍न और प्रार्थन इन छः अर्थो में मानती हे । इन छः erat में विधि 
(इष्टसाधनत्व अथवा शाब्दीभावना) की प्रमुखता होने के कारण इस लकार को विधि- 
लिङ्‌ कहा जाता है । यहां महाभाष्यप्रदीपकार आचार्य कैय्यट का कहना है कि वस्तुतः 
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विधि रूप अथं में हुणप्झर्फमिमन्चणदि"मष्येप०'मी्मंतधल००होएव्ाते हैं. क्योकि सभी 
अर्थो में विध्यर्थ का ही प्राधान्य रहता है--प्रपञ्चार्थ न्यायव्युत्पादनाथै वार्थभेद- 
maa भेदेनोपादानविधिनिमन्त्रणादीनां कृतम्‌ । विधिरूपता हि सवंत्रान्वयिनी 
विद्यते ।ˆ नैयायिक परम्परा में शब्दशक्तिप्रकाशिकाकार आचार्य श्री जगदीश तर्का- 
लङ्कार ने भी लिङ्‌ लकार के अन्य निमन्त्रणादि अर्थो का उल्लेख नहीं किया है और 
मात्र विधि अर्थ में ही इस लकार को स्वीकार किया है। उन्होंने कहा कि owe और 
लोट्‌ से भिन्न तथा विधि का वोध कराने में समर्थ लकार विधिलिड्‌ कहा जाता 
है। विधि से तात्पर्य प्रवत्तंक में रहने वाले प्रवृत्त्यनुकूल व्यापार से है तथा इसका 
विषय प्रवत्तंकज्ञान है -- 
लड्लोडन्या विधेर्बोधे समर्था तिङ्‌ लिङ च्यते । 
प्रवर्तकचिकीर्षाया हेतुर्धीविषयो विधिः ॥ ` 

MATH तर्कालङ्कार ने उपयु क्त परम्पराद्वय से पृथक्‌ अपना स्वतंत्र मत 
प्रस्तुत करते हुए विधिलिङ्‌ लकार को विधि और सम्भावना इन दो अर्थो में माना 
है। विधि से तात्पर्य कर्त्तव्यता के उपदेश से है। यथा 'अग्निहोत्रं जुहुयात्‌ स्वगे- 
कामः अर्थात्‌ स्वर्ग की कामना करने वाले को अग्निहोत्र याग करना चाहिए। इस 
वाक्य के द्वारा कर्तव्यता का अपूव उपदेश दिया गया है, अतः यह विधिवाक्य है। 
सम्भावना का अर्थ है कल्पना अर्थात्‌ क्रियाओं में योग्यता का अध्यवसाय करना । 
यथा 'अपि गिरि शिरसा भिन्द्यात्‌, इत्यादि वाक्यों में अपि शब्द सम्भावना का 
द्योतक है। यहां 'गिरिविदारण में यह व्यक्ति समर्थ है” इस प्रकार की सम्भावना 
द्योतित होती है-विधिलिङो भविष्यत्त्वं विधिः सम्भावना च । विधिः कर््तव्यतोपदेशः 
सम्भावना कल्पनम्‌ P" 

परमलघुमञ्जूषाकार नागेशभट्ट ने लिङ लकार को विधि और आशीर्वाद इन 
दो अर्थों में माना है। यजेत इत्यादि में विधि अर्श है, जबकि yarq इत्यादि में 
आशीर्वाद (शुभेच्छा) अर्थ &— feret विधिराशीश्चार्शः । यजेतेत्यादौ विधिराशीस्तु 
भूयादित्यादौ । सा च शुभाशंसनं तदिच्छेति यावत्‌ ।” 
आख्यातारं 


we इत्यादि amt लकारों अथवा लकारों के स्थान पर आदेशभूत तिङ प्रत्ययों 

को आख्यात नाम से पुकारा जाता है 
लकारस्थानीयतिङामाख्यातपदवाच्यत्वम्‌ I" 

WE आदि लकारों की संख्या दस हैं। प्रत्येक लकार में प्रथम पुरुष, मध्यम 
पुरुष तथा उत्तम पुरुष के एकवचन, द्विवचन और बहुवचन में नौ प्रत्ययो का प्रयोग 
होता है। इस प्रकार तिबादि प्रत्यय नब्बे स्थानों पर विभक्त हो जाते हैं ga: 
आत्मनेपद और परस्मैपद के रूप में द्विधा विभाजन होने के कारण इन तिङ्‌ प्रत्ययों 
की संख्या भिन्न-भिन्न लकारों को प्राप्त करके एक सो अस्सी तक पहुंच जाती है। ये 
सब आख्यात कहलाते हैँ- लकारस्थानीयानां लड्लोडादिदशविधलकारप्रतिपाद्यानां तिङां 
तिङा दिसाशी तिशतसंख्य कप्रत्यायानामाख्यातपदवाच्यत्व माख्यातपदप्रतिपाद्यत्व मित्यर्थः । ` 
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Hens का स्वरूप नव्य न्यायशली में आचाय आशुबोध विद्याभूषण ने इस प्रकार 


बताया है-- 
आख्यातत्वञ्च धात्वर्थावच्छिन्नस्वार्थयत्नविधेयताकान्वयबोधसमर्थशब्दत्वम्‌ | 
वादत्रय 
आसख्यातार्थ के बारे में तीन वाद प्रसिद्ध हैं वेयाकरणवाद, मीमांसकवाद और 
न॑यायिकवाद | वेयाकरण लकारस्थानीय तिङ प्रत्ययों का अर्थ कर्ता, कमं, संख्या 
और काल मानते हैं-आश्रये तु तिङ: स्मृताः", अपि च, तिङर्थः कतृ कमं संख्या- 
काला: 7 मीमांसक आख्यात अर्थात्‌ तिङ्‌ का अर्थ व्यापार मानते हैं- तत्राख्यातत्वं 
दशलकारसाधारणं लिङ्त्वं पुनलिङ्मात्रे उभाभ्यामप्यंशाभ्यां भावनेवोच्यते ।” व्यापार 
को ही भावना, अभिधा तथा साध्यत्वरूप से प्रतीयमान क्रिया इत्यादि नामान्तरों से 
पुकारा जाता है-व्यापारस्तु भावनाभिधा साध्यत्वेनाभिधीयमाना क्रिया । भावना 
का लक्षण है-भवितुर्भवनानुकूलो भावयितुरव्यापारविशेषः । भावना के दो भेद हैं 
शाब्दी तथा आर्थी । ये दोनों ही प्रकार की भावनाएं आख्यात का अर्थ मानी जाती 
हैं । प्राचीन नेयायिक तिङ्‌ का अर्थ कृति मानते हैं। इनके मत में शाब्दबोध प्रथमा- 
न्तार्थमुख्यविशेष्यक होता है--प्रथमान्तार्थविशेष्यक एव बोध: । ओदनकर्मकपाकानु- 
कूलकृतिमांश्चेत्र इति नेयायिकाः d 
त्रिविध प्रयोग 
तिङ्‌ के भिन्न-भिन्न अर्थ स्वीकार करने पर भी त्रिविध प्रयोग स्थलों के बारे 
में कोई मतभेद नहीं हैं । वे हैं कर्ता, कर्भ ओर भाव । अर्थात्‌ तिङ प्रत्ययों का प्रयोग 
कतृ वाच्य (पचति) कमंवाच्य (पच्यते) और भाववाच्य (सुप्यते) में होता है--स 
चाख्यातस्त्रिविधः कतृ विहितः कमंविहितो भावविहितश्चेति\, स areata: पूर्वोक्तः 
आब्यातपदवाच्यस्तिङादि त्रिविधः तिस्रः त्रयो वा विधाः प्रकाराः भेदा इति यावद्य- 
स्य स त्रिविधः त्रिविधत्वेन व्यवह्मिय माण इत्यर्थः । 
नेयायिक चूंकि तिङ्‌ का अर्थ कृति स्वीकार करते हैं तथा वाक्य में प्रथमान्त 
पद को प्रधान मानते हैं अतः वे आख्यात की व्याख्या mop धातु के द्वारा करते | | 
जैसे गच्छति' शब्द की व्याख्या गमन करोति’ इस विवरण द्वारा करते हैं। यहां 
गम्‌ धातु का अर्थ 'गमन' तथा तिपू प्रत्यय का करोति’ अथं किया गया है अतः तिङ्‌ 
प्रत्यय कृति का ही बोधक माना जाता है तथा चाख्यातसामान्यस्य यत्नापरनामकृतौ 
शक्तिः तस्याञ्चानुक्‌लतासम्बन्धेन धात्वर्थस्य विशेषणतया धात्वर्थावच्छिन्नयत्नो बोध्यते 
शाब्दबोधे तादृशयत्नस्य विधेयतया भानात्‌ | तादृशयत्नविधेयताकान्वयबोधसमर्थः शब्दः 
तिड्प्रत्यया दिर्वो ध्यः । ` 
वेयाकरण चूंकि आख्यात की कर्ता में शक्ति मानते हैं इसलिये 'चैत्रो गच्छति' 
इत्यादि स्थलों में चैत्र के साथ गम कर्ता का अभेद सम्बन्ध भासित होता है तथा 
“गमनकत्रंभिन्नएचंत्र:' ऐसा शाब्दबोध होता है-- 
यथा वेयाकरणैराख्यातस्य कतरि शक्तिरुच्यते । 
चैत्र: पचतीत्यादो कर्त्रा सह चैत्रस्या Narag: n" 
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fag इस पर नैयायिकी का कहना y ङ का अर्थ कर्ता मनाने पर गौरवै- 


दोष होता है, era: आख्यात की शक्ति कृति (यत्न) अर्थ में मानने में ही लाघव है-- 
तच्च गौरवात्त्यज्यते i" 

सारमञ्जरीकार आचार्य श्री जयकृष्ण इस प्रसद्ध में न्यायमतानुसारी प्रतीत 
होते हैं। उनका कहना है कि कर्ता में विहित तिङ प्रत्यय की शक्ति कृति में ही 
स्वीकार करनी चाहिए। कृति विशिष्ट कर्त्ता में शक्ति मानने से गोरवदोष होता है-- 

कर्तृविहिताख्यातस्य कृतावेव शक्ति: कृतित्वरुपशक्यतावच्छेदकलाघवान्न कतेरि। ९ 

कृति” प्रयत्न नामक एक गुण है जो कि आत्मा में समवाय सगबन्ध से रहता 
: इच्छाद्वेषप्रयत्नसुखदु:खज्ञानान्यात्मनो लिङ्गम्‌ t" 

कर्ता कृतिमान्‌ कहलाता हे । कृति और कृतिमान्‌ में कृतिलघु भूत है, कृति- 
मान्‌ geya है, अतः 'चंत्र: Tafa’ का शाब्दबोध होगा “पाकानुकूलक्‌तिमान्‌ चैत्रः ।' 
इसके अतिरिक्त कृति और कर्ता में शक्यतावच्छेदक की दृष्टि से भी क्रमशः लाघव- 
गौरव प्रतीत होता है। शब्द को शक्त कहा जाता है तथा अर्थ को शक्‍य कहा जाता 
है ! शक्ति शब्द और अर्थ के परस्पर सम्बन्ध को कहा जाता है जो कि “इदं पदमेत- 
दर्थकं बोधकं भवतु' इस प्रकार अर्थप्रकारक पदविशेष्यक अथवा 'अस्माच्छन्दादयंमर्थो 
बोद्धव्य:” इस प्रकार पदप्रकारक अर्थविशेष्यक ईश्वरेच्छाविशेष हुआ करती है” 
तेषु कर्तृविहितकर्मेविहित भावविहिताख्यातेषु मध्ये कतृविहिताख्यातस्य parda यत्ने 
एव शक्ति: | एवकारेण कृतिविशिष्टे शक्तिव्यंबच्छिद्यते । शक्तिश्चेदं पदमिमर्थ बोध- 
यत्वित्यस्माच्छब्दादयमर्थो बोद्धव्य इत्याकारी वेश्वरेच्छा । पदज्ञानान्तरं तादृशेच्छारुप- 
शक्तिज्ञानादथेबोधो भवति तादुशशक्तिज्ञानञ्च व्याकरणकोषादितो भवति। तथा हि 
'शक्तिग्रह व्याकरणोपमानकोषाप्तवाक्याद्व्यवहारतश्च | वाक्यशेषाद्विवृत्तेवंदन्ति arfa- 
saa: सिद्धपदस्य वृद्धा: इति। तदुदाहरणानि भाषापरिच्छेदा दिग्रन्थेञ्नुसन्धेयम्‌ । 
कृतित्वावच्छिन्ने शक्तिस्वीकारे युक्तिमाह कृतित्वरुपेति कृतित्वस्य जातिरूपतयानुगतत्वेन 
तस्य शक्यतावच्छेदकत्वे लाघवमत: कतंरि कृतिमिति शाब्दिकाभिमते इत्यादिने शक्ति: 
कल्पनीयेति शेष: i" 


faz की शक्ति यदि कर्ता में मानी जायेगी तो शक्य होगा कर्त्ता अर्थात्‌ 
कृतिमान्‌ और शक्यता कृतिमान्‌ में ही मानी जायेगी, अत: कृतिमान्‌ में दो धर्म होंगे 
शक्यता और कृति । शक्यस्वरूप कृतिमान्‌ का शक्यतावच्छेदक होगा कृतिमत्त्व (कृति), 
जो कि भिन्न-भिन्न कर्ताओ में भिन्न-भिन्न होने के कारण अनन्त कृतियां मानी 
जायेंगी । अतः गौरवदोष स्पष्ट है। इसके विपरीत न॑यायिक मत में आख्यात की 
शक्ति जब कृति में ही मानी जायेगी तो शक्यावच्छेदक केवल कृतित्व होगा । कृतित्व 
जातिस्वरूप है जो सभी कृतियों में अनुगत रूप से रहता है । अतः जहां 
बेयाकरणमत में शक्यतावच्छेदक अनन्त कृतियां माननी पड़ती हैं। वहीं नैयायिक मत 
में शक्यतावच्छेदक के रूप में कृतित्व स्वरूप एक ही जाति को मानने में लाघव है-- 
शक्यतावच्छेदिकायाः कृतेः यत्नरूपायाः अननुगरमात्प्रतिव्यक्तिभेदेन नानात्वात्‌ नावा- 
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चैत्र: पचति’ इत्यादि स्थलों में fee का अर्थ कर्ता नहीं मानने पर कर्ता के 
अनुक्त हो जाने से अनभिहिते”' इस अधिकार सूत्र के द्वारा अनुक्त कर्ता में तृतीया 
होने से “चंत्रण पचति' इत्यादि अनिष्ट प्रयोगों की आपत्ति होने लगेगी--यह आपत्ति 
नहीं दी जा सकती । कारण कि आख्यात स्वरूप fm प्रत्यय के कृति से अन्य अर्थं 
एकत्वादि संख्या का अन्वय चंत्रस्वरूप कर्ता (नामार्थ) के साथ विवक्षित है। अतः 
कतृ स्वरूप चैत्रगत नामार्थ एकत्व संख्यारूप आख्यातार्थ के द्वारा उक्त हो जाता है-- 
अयम्भाव: कतृ करणयोस्तृतीयेति पाणिनिसूत्रेऽनभिहिते कर्त्तरि करणे च तृतीयाविधा 
नादाख्यातप्रत्ययस्य कृतो शक्त्या कृतिमात्रा भिधायकत्वे चेत्रः पचतीत्यादौ तिङा कृति- 
मात्राभिधाने कर्तुरनभिधानेन कतृ वाचकचंत्रपदोत्तरं तृतीयपत्तिनिरुक्तानुशासनबला- 
दिति। तच्छङ्कां निरस्यति कतृ गतेत्यादिना । तथाहि यत्राख्यातेन कतृ गतसंख्याया 
अनभिधानं कतृं विशेष्यकसंख्याप्रका रकान्वयबोधस्तत्र तादृशान्वयबोधजनकलकारादि- 
समभिव्याहृतकतृ वाचकपदोत्तरं प्रथमा भवति। यथा चैत्रः पचतीत्यादौ लकार- 
स्थानीयतिपा चेत्र विशेष्यकेकत्वसंख्याबो धनात्तादुशलका रसमभिव्या हूत चंत्रपदोत्तरं 
प्रथमा । ” 
चित्र: भोजनं पचति’ 

यहां पचति क्रिया पद के अंतगगत प्रयुक्त होने वाले तिङ्प्रत्ययार्थ संख्या” के द्वारा 
चेत्रगत एकत्व का अभिधान हो जाता है और भोजनगत एकत्व का अभिधान नहीं 
होता | इस प्रकार यहां संख्याविधान के नियामकता की आपत्ति हो सकती थी लेकिन 
“ल: कर्मणि च भावे चाकर्मकेभ्यः एवं 'अभिधानन्तु प्रायेण तिङ्कृत्तद्धितसमासः'`` 
इत्यादि नियामक शास्त्रों के उपस्थित रहते यह अव्यवस्था टल जाती है। कर्ता में 
विहित तिङादि प्रत्ययों के द्वारा कतृ गत संख्या का बोधन होने के कारण कतृ गत 
संख्या के समान तिङादि भी संख्यायुक्त होते हैं। कर्म में विहित तिङादि कर्मगत 
संख्या के बोधक होने के कारण कर्म के समान संख्या से युक्त होते हैं- यत्राख्यातेन 
कतृ गतसंख्याया अनभिधानं कतृ विशेष्यकसंख्या प्रकारकान्वयबोधस्यजननं तत्र तादृशा- 
न्वयबोधाजनकलकारादिसमभिव्याहूतकतृं वाचकपदोत्तरं तृतीया भवति। यथा चेत्रेण 
पच्यते तण्डुल इत्यादौ लकारस्थानीयतेप्रत्ययेन च॑त्रविशेष्यरककत्वसंख्याया अबोधना- 
त्परन्तु कर्मवाचकतण्डुलगते HEAT SATAN TATA TS MAHI रसमभिव्याहूतचंत्रपदोत्तरं 
तृतीया । तत्रानुशासनं कतृकरणयोस्तृ तीयेति पाणिनिः। तादुशसूत्रस्योक्तरूपार्थ एव 
तात्पय॑ म्‌ | मुग्धबोधे तु साधनहेतुविशेषणभेदकं धं कर्ता धस्त्रीति व्यवस्थापितत्वादिति | 
तथा हि कतृ विहितास्तिङादयः कतृ गतसंख्याया एव बोधनात्तादुशसंख्यायासमान- 
संख्यकवचना: भवन्ति कर्मेविहितास्तिङादयः कमंगतसंख्याया बोधनात्तादृश- 
संख्यायासमानसंख्यकवचना भवन्तीति संख्याबोधनाबोधनाभ्यां प्रथमातृतीययोनियमना- 
दित्यर्थः ।” 
“रथो गच्छति’ 

इत्यादि स्थलों में मीमांसक मतानुसार तिङ का अर्थ भावना अर्थात्‌ व्यापार 
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मानने पर गम्‌ प्रभुति घातुअ उत्तर कलव्यापार इस अर्थ में एक 


“व्यापार' तिङ्‌ का अर्थ और जुड़ जाने पर 'उत्तरदेशसंयोगानुकूलव्यापारानुकूलव्यापार' 
इस प्रकार गुरुभूत होने लगेगा। यद्यपि व्यापार क्रियास्वरूप है, तथापि क्रिया का 
लक्षण 'संयोगभिन्नत्वे सति संयोगासमवायिकारणत्वम्‌” भेदघटित होने के कारण तथा 
असमवायिकारणता से घटित होने के कारण महान्‌ गुरुभूत होने से महागौरव दोष 
उपस्थित हो जाता है जबकि fred 'कृति' मानने पर इस गोरवदोष से वचा जा सकता 
है--ननु निरक्तदोषादाख्यातस्य कर्तरि शक्तिमा भवतु परन्तु व्यापारे शक्तिकल्पने का 
क्षतिः ? इत्यत आह--एवमित्यादिना । एवं शक्यतावच्छेदककृतेरननुगमाद्यथाख्यातस्य 
कर्तरि न शक्तिस्तथेत्यर्थो व्यापारेऽपि न शक्ति: कल्पनीयेति शेषः। तत्र हेतुमाह 
कृत्यादि इति । कृत्यादिसाधारणस्य यावद्‌ व्यापारगतस्य व्यापारत्वस्यानुगतेकधमंत्वा- 
भावेन तत्राख्यातशक्यतावच्छेदकत्वकल्पने महागौरवादिति भावः।* यद्यपि अचेतन 
रथ में कृति (यत्न) असम्भव है क्योंकि कृति (यत्न) तो चेतना का धमं है तथापि 
कृति का केवल व्यापार अर्थ न मानकर निरूढा लक्षणा के द्वारा व्यापाराश्रय अथं 
करने पर उक्त असङ्गति का निराकरण हो जाता है-तथा च रथो गच्छतीत्यादौ 
उत्तरदेशसंयोगरूपधात्त्रथस्यानुकू लतासम्बन्धेनाख्यातार्थव्यापारे तत्र च वतंमानत्वरूप- 
तदर्थस्यान्वयेन गमनानुकूलवतंमानव्यापा राश्रयो रथ इति ।" 


विशेष स्थल 

आख्यात के विशेषार्थक स्थल 'करोति, द्वेष्टि, यतते, जानाति, इच्छति’ इत्यादि 
हैं जहां नैयायिक wears के आधार पर अन्वयबोध की बाधा उपस्थित होने पर 
लक्ष्यार्थं के द्वारा शाब्दबोध का निर्वाह करते Fi अर्थात्‌ आख्यातार्थ कृति का अन्वय 
बाधित होने पर भी तिङ्‌ के अथं संख्या और काल कर्ता में तथा संख्या और meas 
में वर्तमानत्वादि काल का अन्वयबोध होने में कोई बाधक नहीं है। अतएव जहां 
सविषयक पदार्थों का अभिधान करने वाली धातुओं के प्रयोगस्थल चैत्र; कटं करोति' 
इत्यादि में ‘meq’ पद में प्रयुक्त होने वाला कमंबोधक अम्‌ प्रत्यय सविषयक अर्थ 
वाला है वहां पर 'कटविषयकवतंमानकृत्या श्रयश्चेत्रः' ऐसा शाब्दबोध होता है-- 
सवियकपदार्थाः ज्ञानेच्छाक्‌तिद्वेषरूपाः -ज्ञानेच्छाकृतिद्वेषाः सविषयकाः' इति शास्त्रा- 
त्तदभिधायिनस्तद्वाचका ये धातवः कृप्रभृतिधातवस्तदुत्तरं तदुत्तरवतिनः कतृ विहिता- 
ख्यातस्य कर्तरि वाच्ये विहिताख्यातप्रत्ययस्येत्यथंः | यथेत्यादि करोतीत्यादौ Sura: 
कृतिप्रयोज्यस्वाभावेनाऽ्याताथंकृतौ धात्वर्थं कृ तिद्वेषयत्नज्ञाने च्छादेरनुकूलतासम्बन्धेनान्वय- 
बाघादाश्रयत्वरूपलक्ष्याथमा दायान्वयबोधनिर्वाहयत्नस्यापि कुतिपर्यायकतया सविषयकत्वं 
ग्राह्यम्‌ | इदन्तु बोध्यमाख्यातस्य कृतिखूपार्थान्वयस्य बाधेऽपि संख्याकालरुपतदथेयो: 
HU संख्यायां धात्वर्थे च वतंमानत्वादिकालस्यान्वयबोधेऽपि न कोऽपि बाधकः । एवञ्च 
चैत्र: कटं करोतीत्यादौ सविषयकपदार्थाभिधायिधातुकस्थले कमंप्रत्ययस्य सविषयक- 


स्वार्थकतया कटविषयकवत्तंमानकृत्याश्रयश्चत्रः | एवं ज्ञानेच्छादिस्थलेऽप्यूह्मम्‌ । ` 
घटो नश्यति’ 


इत्यादि स्थलों में तिङथं कृति तथा लक्ष्यार्थ आश्रय को छोड़कर तिङ्‌ की सक्षणा 
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प्रतियोगित्व में कक्षाती' By Avage निश" respi eNi जो कि उत्पत्ति- 
मान का अभाव रूप है । उससे निरूपित प्रतियोगिता घट में रहती है, क्योंकि 'यस्या- 
भावः स प्रतियोगी” यह नियम है । प्रकृत में घटनाश हुआ घटाभाव, उसका प्रतियोगी 
बना घट, प्रतियोगिता रहेगी घट में, उस प्रतियोगिता का आश्रय बन जायेगा घट । 
अतः शाब्दबोध सुसम्पन्न हो जायेगा- नश्यतीत्यादावाख्यातार्थकृतेरन्वयबाधादाख्यातस्य 
प्रतियोगित्वे लक्षणा बोध्या न तु पुर्ववदाश्रयत्वे लक्षणा । तथात्वे तु प्रतियोगिसमवा- 
यिदेशे एव घ्वंसप्रागभावयोरांश्रयत्वस्वीकारादघटसमवायिकपाले एव नाशाश्रयत्वस्य 
सत्त्वेन घटे तद्बाधाद्घटो नश्यतीत्यादो शाब्दबोधानुपपत्ति: स्यादिति भाव: । एवञ्च 
घटो नश्यतीत्यादौ धात्वथंनाशस्योत्पत्तिमदभावरुपतया तन्निरुपितप्रतियोगित्वं घटे 
वत्तंते । तथा च नाशप्रतियोगित्वाश्रयो घट इति शाब्दबोधः । अतएवाख्यातस्य प्रति- 
योगित्वे लक्षणास्वीका रादेव । ` 
कत्‌ वाच्य प्रयोग 
श्री जयकृष्ण तथा सारमञ्जरीव्याख्याकार के मतानुसार शाब्दबोध में कतृ - 
विहित आख्यात की शक्ति कृति में, वत्तमानत्वादि काल में तथा एकत्व इत्यादि संख्या 
में हे । वत्तंमानत्वादि काल का अन्वय कृति में तथा एकत्वादि संख्या का अन्वय कर्ता 
में होता है। इस प्रकार 'कर्त्ता में विहित तिडादि प्रत्यय omg qq संख्या के समान 
संख्या वाले प्रयुक्त होते हैं, यह नियम भी सङ्गत हो जाता है । यद्यपि कृति भी तिङ्‌ 
का अथं है भोर बत्तंमानकाल भी तिङ का अर्थ है। दोनों एक ही पद के अर्थ होने 
के कारण परस्पर विशेष्य विशेषण भाव के रूप में अन्वित नहीं होने चाहिये, बयोंकि 
यह नियम है 'एकपदोपात्तपदार्थयोर्न विशेष्यविशेषणभावेनान्वयः'; तथापि सार्वत्रिक 
न होने के कारण यह व्युत्पत्ति यहां स्वीकायं नहीं है और न ही इस व्युत्पत्ति को 
स्वीकार करने में कोई प्रमाण है और न अनुभवसिद्ध है-ननु शाब्दबोधे आख्याता- 
थानां कृतिकालसंख्यानां कस्य कुत्रान्वयः इत्याकाङक्षायामाह यत्रेति-तत्र तेषु मध्ये 
इत्यथेः | अन्वयश्चास्य प्रथमान्तपदद्वये बोध्यः । कृतावेवेत्येवकरारेण क्रियाया व्यवच्छे- 
दोऽन्यथा यदा पुरुषः पाकानुकूलयत्नशुत्यः किन्तु तदधीनाग्निसंयोगादिरूपः पच्याद्यर्थो 
विद्यते तदा पाकक्रियाया वर्त्त॑मानत्वेनायं पचतीति प्रयोगापत्तिः स्यात्‌ । कत्तेय्येवेत्येव- 
कारेण कृत्यादिव्यवच्छेदोऽन्यथा गुणे गुणानङ्गीकाराद्गुणस्वरूपकूतो गुणरूपसंख्याया 
अबाधितान्वयबोधासम्भवः स्यात्‌ | एवञ्च कतृ विहितास्तिङादयः कतृ गतसंख्यासमान- 
संख्यकवचना भवन्तीति नियमोऽपि सङ्गच्छते । नन्वाख्यातार्थकृतावाख्यातार्थवरत्तमान- 
त्वस्य विशेषणतयाम्वये एकपदोपात्तपदार्थयोनं विशेष्यविशेषणभावेनान्वय इति व्युत्पत्ति- 
विरोधः स्यात्‌ ? इत्यत आह- ऐकात्यादि--एकस्मात्पदादुपात्तयोग हीतयोज्ञान- 
विषयतापन्नयोः पदार्थयोरित्यथंः। उत्तव्युत्पत्तिस्वीकारेऽऽनुभवात्मकप्रमाणमपि नास्ती- 
त्याह--भननुभवाच्चेति । 
कमंवाच्य प्रयोग 
तत प्रभृति कमंवाच्य में विहित तिङ्‌ की शक्ति फल में है। फल धात्वर्थ का 
अवच्छेदक है । यथा गम्‌ धातु का अथं हवै संयोगात्मक फलातुकूल स्पन्द रूपी व्यापार । 
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जयराम माहिर re^ o meto 


एतादुश घात्वर्थ Big ASST Aun dation PAT nai HE से, संयोग रूप फल का 
प्रकारता के रूप में शाब्दबोध में भान होता है अत: संयोग रूपी फल धात्वर्थावच्छेदक 
कहलाता है। फलतः कमंविहित आख्यात की फल में शक्ति होने के कारण ही गम्‌ 
प्रभृति घातुएं अनुकूलता सम्बन्ध से संयोगादि विशिष्ट व्यापार की बोधक होने के 
कारण सकर्मक कहलाती हैं। इसलिये फलावच्छिन्न व्यापार की बोधक जो घातुएं 
नहीं होंगी वे अकर्मक कहलाती हैं। यथा 'घटो5स्ति! इत्यादि स्थलों पर अस्‌ प्रभूति 
धातुएं सत्तामात्र की बोधक होने के कारण 'अस भुवि' अकर्मक कहलाती है--कमें- 
विहिताख्यातस्य कर्मणि वाच्ये विहितस्य शब्दशास्त्रनुशिष्टस्याख्यातस्य तेप्रभृत्यात्मने- 
पदिप्रत्ययस्य फले धात्वर्थतावच्छेदकीभूते फले इत्यर्थ: । धातूनां फलावच्छिन्नव्यापार- 
बोधकत्वादिति भाव: । न कर्मणि घात्वर्थतावच्छेदकीभूतफलाश्रये शक्तिनं कल्पनीया 
गौरवादिति शेष: । फलन्त्वितिधात्वर्थंतावच्छेदकं धात्वर्थाशेऽनुकूलतासम्बन्धेन प्रकरी 
भूतम्‌ । तथाहि गम्यते इत्यादौ गमिधातोः संयोगात्मकफलानुकूलस्पन्दरूपव्यापार- 
वाचितया तादुशधात्वर्थाशव्याप! रेऽनृकूलतासम्बन्धेन संयोगात्मकफलस्य प्रकारतया 
शाब्दबोधे भासते इति संयोगस्य धात्वर्थतावच्छेदकत्वं बोध्यम्‌ | एवमन्यत्राप्यनुसन्धे- 
यम्‌ । अतएवेति--कर्मविहिताख्यातस्य फलशक्तत्वादेवेत्यर्थः गमिधातोः पच्धातोश्चानु- 
कूलतासम्बन्धेन संयोगविशिष्टव्यापारबोधकतया विक्लूष्तिविशिष्टव्यापारबोधकतया 
च सकर्मकत्वं बोध्यम्‌ । तदवोधकत्वे च फलावच्चछिन्नव्यापारबोधकत्वे च यथा घटोऽस्ती- 
त्यादौ अस्थातोः सत्तामात्रबोधकत्वादेवाकमंकत्वं बोध्यम्‌ ।* 

कर्मवाच्य में विहित तिङ्‌ प्रत्यय की फल में, वरत्त॑मानत्वादि काल में तथा 
एकत्वादि संख्या में शक्ति होती है । वाक्यारथेबोध में वत्तंमानत्वादि काल की फल में 
तथा एकत्वादि संख्या की फलाश्रय कमं में ही प्रतीति होती है । अतः कर्म में संख्या 
का अन्वय होने के कारण ही कमंगत संख्या के समान ही क्रियापद में संख्या का प्रयोग 
होता है--कर्माख्यातस्य कर्मणि वाच्ये विहितस्याख्यातप्रत्ययस्य फले घात्वर्थावच्छे- 
दकीभूते फले वर्तेमानत्वादौ वर्तमानकालिकवृत्तित्वादो तत्तच्छब्दप्रयोगाधिकरणकाल- 
वृत्तित्वादाविति यावादादिपदा दवतं मानध्वंसप्रतियोगिकालवृत्तित्वरूपातीतत्वस्य वर्तेमान- 
प्रागभावप्रतियोगिकालवृत्तित्वरूपभविष्यत्त्वस्य च परिग्रहः। एकत्वादौ एकत्वद्वित्वादि- 
संख्यायां शक्ति: बोध्यते इति शेष: । प्रतीयते इति--तथा च कर्मणि संख्यान्वयादेव 
तादृशसंख्यासमानसंख्यकवचनानि क्रियापदे भवन्तीति भावः। कर्मेगतसंख्याभिधानेन 
कमं वि हितप्रत्य यात्क मंगतसंख्यायाः प्रतिपादनेन द्वितीयाया बाधितत्त्वादिति तथा हि 
कर्मणि द्वितीया पाणिनिसूत्रेऽनभिहिते कर्मणि द्वितीयाविधानेन कमंगतसंख्याभिधाने एव 


कर्मणि द्वितीया भवतीति तस्य तात्पयंम्‌ । इत्थं च कर्मगतसंख्या भिधानमेव fadat- 
बाधकमित्यपि ततो व्यज्यते । ` 


भाववाच्य प्रयोग 

भाववाच्य में आख्यात के द्वारा शुद्ध धात्वर्थं व्यापार ही अर्थे होता है, कृति 
और फल इत्यादि तिङ के अर्थ नहीं होते । यद्यपि भावाख्यातस्थल मैं प्रत्यय का अथे 
घात्वर्थस्वरूप ही होने के कारण उद्देश्य विधेय भाव का अन्वय 'घटो घटः' के समान 
नहीं हो सकेगा, तथापि जिस प्रकार करोति क्रियापद के शाब्दबोधस्थल में आख्यात 
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का अर्थ भी कृतिकों>है। ०,और८ Tate Asatte Mn कति Stages कारण आख्यातार्थं 
कृति का वहां वैयथ्यं मान लिया जाता है उसी प्रकार भावप्रत्ययस्थल में भी भाव- 
प्रत्ययार्थ स्वरूप धात्वर्थ का वैय्थ्ये मान लिया जायेगा-- 

भावविहिताख्यातस्य भाववाच्ये विहिताख्यातप्रत्ययस्य तेप्रभृत्यात्मनेपदिप्रत्ययस्य 
घात्वर्थे एवेत्येवकारेण कृतिफलादेव्येवच्छेदः | तथा च यद्धातृत्तरं भावप्रत्ययस्तद्धातोरथे 
एव भावप्रत्ययस्य शक्ति: । नन्वेवं तज्जन्यशाब्दबोधे धात्वर्थयोद्विधा भानेनोद्देश्यता- 
वच्छेदकविधेययो रैक्ये शाब्दबोधस्वी कारादूघटो घट इत्यादिवत्तयोरनन्वयापत्तिः ? इति 
चेन्न । यथा करोतीति शाब्दबोधस्थले आख्याताथंकृतेर्धात्वर्थस्वरूपतयाख्यातार्थकृते- 
वॅयथ्ये तथा भावप्रत्ययस्थले$पि भावप्रत्यार्थरूपधात्वर्थस्य वैयथ्यंस्वीकारात्‌ । तत्र 
प्रमाणं मीमांसाशास्त्रं यथा 'सम्भेदेनान्यतरवंयर्थ्यंम्‌/ इति । सम्भेदेनैकरूप्येण प्रकृति- 
प्रत्ययार्थयो रभेदेनेति यावदन्यतरस्यान्तरार्थस्य वैयर्थ्यमिति तस्यार्थः °° 

भावप्रत्यय का वैयथ्यं होने पर भी उसका प्रयोग करना आवश्यक है, क्योंकि 
उसके बिना पद नहीं बनता" ओर बिना पद के शास्त्र में प्रयोग करने की परम्परा 
नहीं है ।” भाववाच्यस्थल में तिडर्थ संख्या का अन्वय कहीं पर भी नहीं होता, क्योंकि 
भाववाच्य में प्रथमान्त पद की उपस्थिति कहीं भी नहीं मिलती । भाववाच्य में मात्र 
प्रथम पुरुष एकवचन में क्रियापद का प्रयोग होता है। वह एक वचन भी केवल प्रयोग- 
साधुत्व के लिए होता है न कि किसी में अन्वित होने के लिए-- 

न च भाव प्रत्ययार्थस्य वेयथ्ये धोव्ये कथं तत्प्रत्ययप्रंयोग:? इति वाच्यं “शास्त्रे नापदं 
प्रयुञ्जीत' इति नियमेन प्रयोगसाधुत्वार्थमेव तस्य प्रयोगात्‌ । ननु भावप्रत्ययप्र योगस्थले 
सवंत्रेकवचनप्रयोगनियमेन । तत्राख्यातार्थेकत्वसंख्यायायाः कुत्रान्वयः इत्याशङ्कायामाह 
अत्रे ति-अत्र भावबिहिताख्यातप्रत्ययान्तप्रयोगस्थले | संख्यापक्षेऽनन्वये हेतुमाह तत्रे ति- 
तत्र तादृशप्रयोगस्थले प्रथमान्तपदाभावात्प्रथमान्तपदघटितत्वाभावाद्घटितत्वसम्बन्धेन 
प्रथमान्तपदस्याभावादिति यावत्‌ । तथाहि आख्यातपदजन्यसंख्यान्वये प्रथमान्तपदोप- 
स्थाप्यत्वस्य तन्त्रत्वादेतदेव प्रतिपादयन्ति, आख्यातेनेत्यादि-ननु यदि भावविहिता- 
ख्यातार्थंसंख्यानन्वितैव तदानपेक्षणात्कथं तत्प्रतिपादकवचनप्रयोगः ? इत्यत आह एक- 
वबनन्त्विति। किन्तु एकवचनं प्रयोगसाधुत्वाथं तथाहि शास्त्रे नापदं प्रयुञ्जीतेति 
नियमादपदस्य प्रयोगनिषेधेन प्रत्ययरहितायाः प्रकृतेः प्रयोगासम्भवेन च च पंदत्वसिद्धाथे- 
मेव तदुत्तरं भावविहितप्रत्ययोपादानं तश्र चैकवचनप्रयोगस्त्वौत्सगिकत्वात्प्रथ मोपस्थित- 
त्वाच्च तत्र च प्रमाणं यथा सावंधातुके यगिति पाणिनिसून्रव्याख्यावसरे किन्त्वेकवचन- 
मेव तस्यौत्सगिकत्वेन संख्यानपेक्षणत्वादिति 1^ 


प्रत्यय-प्रयोग 
तुमुन्‌ ओर ण्वुल्‌ 

'तुमुण्ण्वूलो क्रियायां क्रियार्थायाम्‌'^ इस पणिनीय सूत्र से विहित तुमुन्‌ और 
ण्वुल्‌ sequi के अर्थ तथा प्रयोग के सम्बन्ध में श्रीजयकृष्ण तर्कालङ्कार का कहना है 


कि तुमुन्‌ भौर ण्वुल्‌ प्रत्यय क्रियार्था क्रिया के विषय में तथा समानकतृं त्व रहने पर 
ही प्रयुक्त होते हैँ 
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Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
ga: क्रियार्था क्रिया एककतूं कत्वङच i^ 

क्रियार्था क्रिया के अथे के बारे में सारमञ्जरीकार श्रीजयकृष्ण का अपना एक 
अलग चितन है । पाणिनीय सिद्धांतानुसार क्रिया से तात्पयं हे धात्वथं अर्थात्‌ भाव | 
वह धात्वर्थ, जिस क्रिया का प्रयोजन हो, ऐसी क्रिया के उपपद अर्थात्‌ समीप उच्च- 
रित होने पर भविष्यत्काल में तुमुन्‌ तथा ण्वुल्‌ प्रत्ययों का विधान होता है। ऐसे 
स्थलों में उपपद बनी हुई क्रिया एवं प्रयोजनीभूत क्रिया का कर्ता समान होने पर 
प्रयोजनीभूत अर्थ वाली धातु से आगे भाव में तुमुन्‌ और कर्ता में ण्वुल्‌ प्रत्यय होता 
है। जबकि सारमञ्जरीकार श्री जयकृष्ण का आशय यह है कि जो जिस उद्देश्य को 
लेकर जिस किसी कार्य में प्रवृत्त होता है वह उद्देश्य उसका प्रयोजन कहलाता है 
इस सामान्य नियमानुसार उद्देश्यता सम्बन्ध से प्रयोजनीभूता क्रिया ही क्रियार्थाक्रिया 
कहलाती 2— 

उद्देश्यतासम्बन्धेन क्रियानिमित्तीभूतक्रिया क्रियार्था (^ 

प्रयोजनीभूता उस क्रिया के आगे भविष्यत्काल में समानकर्तू कत्व रहने पर भाव 
में तुमुन्‌ तथा कर्ता में ण्वुल्‌ प्रत्यय होता है। जैसे “कृष्णं द्रष्टुं याति” इत्यादि स्थल में 
उद्देश्यता सम्बन्ध से गमनक्रिया की निमित्तता दर्शनक्रिया में होने के कारण gafa 
प्रत्ययों का विधान होता है। अतः समानकत्तंकत्व की उपस्थिति अपेक्षित होने के 
कारण समानकत्तृ कत्व नहीं होने पर भी तुमुन्‌ प्रत्यय का प्रयोग देखने को मिलता है; 
यथा 

“न दास्यामि समादातुं सोमं कस्मैचिदप्यहम्‌’ क्रिया धात्वर्थः स sd: प्रयोजनं 
यस्या एवम्भूतायां क्रियायामुपपदीभूतायां गम्यमानायां भविष्यत्काले उपपदी भूत- 
क्रियायाः प्रयोजनीभूतक्रियायाश्च समानकत्तृ कत्वे च प्रयोजनीभूतार्थकधातोर्भावे 
तुम्कत्तरि वृण्प्रत्ययौ भवत इति पाणिनिप्रभृतयः। ग्रन्थकृन्मते तु यद्यदुद्दिश्य प्रवत्तंते 
तत्तस्य प्रयोजनमिति नियमादुद्देश्यतया क्रियाया निमित्तीभूता प्रयोजनीभूता या क्रिया 
सेव क्ियार्थाक्रियेत्य्थः | तथा च यस्य धातोरथंः समानकतृ कस्यान्यधात्वर्थस्य प्रयोजनं 
भवति तस्माद्धातोभंविष्यतिकाले भावे तुम्कत्तंरि वुण्भवतीति तात्पयंम्‌ । यथा कृष्णं 
ase याति कृष्णं दर्शको यातीत्यादौ स्वकतृ क॑ कृष्णकर्मंकं यद्भविष्यद्दर्शंनं तत्प्रयो- 
जनगमनाश्रय इति तदुद्दे्थकगमनाश्रय इति वा शाब्दबोधः। अत्र च दर्शनक्रियायां 
गमनक्रियाया उद्देश्यतया निमित्तत्वेन दृश्धातोरुत्तरं तुम्वृणो बोध्यौ (^ 
क्त्वा 

समानकतूं कयोः पुवं काले i^ 

इस पाणिनीय सूत्र से विधान किए जाने वाले क्त्वा प्रत्यय के सम्बन्ध में श्री 
जयकृष्ण का कहना है कि क्त्वा प्रत्यय भाव, आनन्तर्यं ओर क्रिया समानकतृ कत्व इन 
तीन अर्थो का वाचक है-- 

क्तवाल्यपोर्भाव आनन्तयं क्रियासमानकत्‌ कत्वमपीति संक्षेपः a^ 

श्रीजयक्कुषण की यह मान्यता न्यायमतानुसारिणी है, जबकि व्याकरण परम्परा में 

समानकत कत्वादि अर्थं क्त्वा प्रत्यय के द्योत्य माने जाते हैँ 
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अव्ययक्कत इत्युक्तेः प्रकृत्यर्थे तुमादय: । 
समानकत्‌ कत्वादि द्योत्येमषामिति स्थिति: 11 

क्रियासमानकत्‌ कत्व का अर्थ है-- मुख्य क्रिया और क्त्वा प्रत्ययान्त क्रिया का 
एककतु कत्व होना-- 

क्रियासमानकर्त्‌ कत्वं मुख्यक्रियायाः वत्वाप्रत्ययान्तप्रतिपाद्यक्रियायाश्चेककत्‌ - 
कत्वमित्यर्थः p तथाहि विष्णुं नत्वा प्रणम्य वा स्तौति विप्र इत्यादौ विष्णुविषयकस्तुति- 
समानकतृ कनत्युत्तर (प्रणव्युत्तर) कालवर्तेमानस्तुत्यनुकूलव्यापाराश्रयो विप्र इति 
शाब्दबोधः (^ 

कत्वाप्रत्ययान्त क्रिया के प्रयोगस्थल में मुख्य-क्रिया तिङन्त-क्रिया होती है । 

यद्यपि दोनों धात्वथं समानकालीन होने पर किसी भी धात्वर्थ से वत्वा प्रत्यय 
नहीं होगा; यथा 'यज्ञदत्तः जल्पति ब्रजति च', कितु कहीं-कहीं पर इस नियम का 
अपवाद देखा जाता है। जेसे "मुखं व्यादाय स्वपिति’ यहां निद्राक्रिया के समकालीन 
ही मुखव्यादानक्रिया की सम्पन्नता प्रतीत हो रही है, तथापि निद्रा और मुख व्यादान 
क्रिया में मुंख-व्यादान-क्रिया-बोधक धातु से आगे क्त्वा प्रत्यय का प्रयोग (व्यादाय) 
हुआ है 

क्वचित्तादृशक्रिययोः समानकालीनत्वमपि तदर्थः । वथा मुखं व्यादाय स्वपिति 
इत्यादौ निद्रासमकालीनत्वं तत्समानकत्‌ कं मुखकमंताकं व्यादानमतएव तादृशव्यादान- 
समानकालीनस्वापानुकूलव्यापाराश्रय इति शाब्दबोधः | 

यद्यपि ‘ya दृष्ट्वा दुःखं भवति प्रियं दृष्ट्वा सुखं भवति’ इत्यादि स्थलों में 
दर्शनक्रिया और उत्पत्ति रूप भवनक्रिया के कर्ता भिन्न-भिन्न होने के कारण दृश्‌ धातु 
से आगे क्त्वा प्रत्यय का प्रयोग साघु नहीं होना चाहिए, तथापि ऐसे स्थलों में “स्थित” 
इत्यादि पदों का अध्याहार इष्ट होने के कारण समानकतृ'कत्व का निर्वाह हो जाता 
है । जसे ‘ga दृष्ट्वा स्थितस्य दुःखं भवति’ इत्यादि रूप में शाब्दबोध होता है जो 
कि दर्शनक्रिया ओर स्थितिक्रिया का समानकतृ कत्ब बतलाता है-- 

ननु कथं मृतं दृष्ट्वा दुःखं भवति प्रियं दृष्ट्वा सुखं भवति इत्यादौ दर्शनक्रियाया 
उत्पत्तिरूपभवनक्रियायाश्च भिन्नकतृ कतया क्त्वाप्रत्ययस्य साधुतेति चेन्न; स्थितादि- 
पदाघ्याहारेण स्थित्यादिक्रियया समानकतृ कत्वनिर्वाहात्‌ तथाहि मृतं प्रियं वा दृष्ट्वा 
स्थितस्य दुःखं सुखं वा भवतीति तत्र बोधः । एवञ्च तत्र दर्शनक्रियायाः स्थितिक्रिया- 
याश्च समानकत्त कत्वं बोध्यम्‌ । 
लक्षण ओर परिभाषाएं 
कारक-लक्षण 

कारक की परिभाषा के सम्बन्ध में आचार्य श्री जयकृष्ण तर्कालङ्कार का अपना 
मौलिक चितन है | उन्हें वेयाकरण सम्मत परिभाषा इष्ट नहीं है क्योंकि वह परिभाषा 


अतिव्याप्ति दोष ग्रस्त है । dure कारक की परिभाषा 'करोति क्रियां निवंत्तेयति . 


अथवा साधकं faida कारकसञ्ज्ञकं भवति\, क्रियाजनकत्वं कारकत्वम्‌, क्रिया- 
निष्पादकं कारकत्वम्‌’ इत्यादि रूप से देते हैं। इन परिभाषाभों के अनुसार “कारक? 
शब्द निमित्त का पर्याय सिद्ध होता है जो कि -जनकता का समानार्थे है । ` निमित्तत्व 
७६" ^ तुखसौ प्रज्ञा 
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एक तरह से प्रयोजकत्व याँ प्ररकत्व की ही प्रतीति करवाता हैं, कितु ऐसा स्वीकार 


करने पर 'चंत्रस्य तण्डुलं पचति” प्रभृति प्रयोगस्थल में षष्ठ्यन्त चैत्र पद की सम्बन्ध 
अर्थं वाले पदों में भी कारक लक्षण की अतिव्याप्ति हो जाएगी, क्योंकि स्वकीय 
तण्डुलों को पकाने के लिए किसी अन्य को प्रदान करके चेत्रादि व्यक्ति पकाने की 
क्रिया में उसी प्रकार निमित्त या प्रेरक बनता है जिस प्रकार सम्प्रदान कारक में जिसे 
कोई वस्तु दी जाती है उसके प्रति दानक्रिया का निमित्त बन जाता है । अतः ag- 
मत्यादि प्रकाशनपूर्वक दानगृहीता व्यक्ति जिस प्रकार सम्प्रदान संज्ञक हुआ करता है 
उसी प्रकार सम्बन्धी चेत्र भी कारक कोटि के अंतगत आने लग जाएगा, इसलिए 
नेयायिकों का कथन है कि क्रियानिमित्तत्व को कारकत्व नहीं कहा जा सकता 
तत्र क्रियानिमित्तत्वं कारकत्वमिति वेयाकरणास्तन्न ।” 
अपि च, तत्र क्रियानिमित्तत्वं कारकत्वमिति न सामान्यलक्षणम्‌ ॥ ` | 
अपितु विभक्ति के अर्थ के माध्यम से क्रिया में साक्षात्‌ अन्वित होने वाले को ही 
कारक कहा जाना चाहिए 
विभक्त्यर्थद्वारा क्रियान्वयित्वं कारकत्वम्‌ ।`` 


इस कारक लक्षण के अनुसार ‘daw ques पचति' इत्यादि उक्त दोषग्रस्त 
स्थल में ‘da’ पद का पचति क्रिया के साथ साक्षात्‌ अन्वय नहीं होने के कारण षष्ठू- 
यन्त चैत्र में कारकत्व का व्यवहार नहीं होता है । इसके अनुसार धात्वर्थ के अंश में 
जो सुबर्थ प्रकारीभूत होता है वह कारक कहलाता है । प्रकृत में षष्ठ्यर्थ सम्बन्ध 
घात्वर्थ में प्रकारीभूत होकर प्रकाशित नहीं होता, अपितु नामार्थ में ही प्रकारीभूत 
होता है, अत: 'सम्बन्ध' कारक की कोटि में नहीं आता । 
फर्ता-लक्षण 


स्वतन्त्रः क्ता ।* 

इस पणिनीय सूत्र से विहित कर्ता की परिभाषा के सम्बन्ध में व॑याकरणों का 

मानना है कि प्रकृत धातु के वाच्य व्यापार का आश्रय ही कर्ता कहलाता है-- 
यदा यदीयो व्यापारो धातुनाभिधीयते तदा स कर्ता ।” 

जबकि आचायं श्री जयकृष्ण ने कर्ता का लक्षण न्यायमतानुसारी देते हुए कहा 
है कि कृ घातु से आगे यत्नार्थक तृच्‌ प्रत्यय के विधान से ‘wal’ शब्द की निष्पत्ति 
होती है जो क्रिया को जनक कृति का आश्रय होता है-- 

क्रियानुकूलक्ृतिमत्त्वं कतृ त्बं mg पदस्य यत्नार्थकतृ जन्त कृधातुब्युस्पन्नत्वात्‌ | 

यद्यपि न्यायसम्मत कर्त्ता के लक्षण को स्वीकार करने पर 'स्थाली Tafa’ प्रभृति 
स्थलों पर स्थाली इत्यादि अचेतन पदार्थों में कतृ'त्व सिद्ध नहीं होगा, तथापि एतादृश 
स्थलों पर लाक्षणिक कतृ'त्व अथवा आरोपित कतृ त्व मानने पर दोष का निराकरण 
हो जाता है-- 

अतोऽन्यत्राचेतनादौ कतृ त्वं भाक्तमिति i 
कमं-लक्षण 
- श्री जयकुष्ण ने कमं कारक का लक्षण देते हुए कहा है कि परसमवेत sre से 
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जन्य फलाश्रय को कम कहते. हैँ-- 
परसमवेतक्रियाजन्यफलशालित्वं कमंत्वम्‌ ।“” 
यहां qw का अर्थ है भिन्नत्व और समवेत का अर्थ हैं समवाय सम्बन्ध से 
वृत्तित्व । कितु प्रकृत कर्मलक्षण अव्याप्ति दोष से ग्रस्त है, क्योंकि “काशी गच्छति न 
प्रयागम्‌' प्रभृति स्थलों में दोष ag रह जाता है कि काशी भिन्न चैत्रादि समवेत उत्तर- 
देशसंयोगानुकूल व्यापारजन्य उत्तरदेशसंयोगरूप फलशालित्व प्रयागादि में समन्वित नहीं 
होने के कारण प्रयाग की कमंसंज्ञा नहीं बन पाती । अतः निर्णय के रूप में भट्ट नागे- 
शोक्त कर्मत्व का निर्दुप्ट लक्षण स्वीकार करना चाहिए 
प्रकतधात्वथंप्रधानीभुतव्यापार प्रयोज्यप्रकृतधात्वर्थफलाश्रयत्वेनो हे श्य त्वयो ग्यता- 
विशेषशालित्वं कर्मत्वम्‌।* 
समास-लक्षण 
आचार्य श्री जयकृष्ण समास को एक विशेष प्रकार की अखण्ड उपाधि मानते 
= 
तत्र समासत्वमखण्डोपाधिविशेषनं तु कर्मंघारया दिषडन्यतमत्वमात्माश्रयत्वात्‌ 1 
इस प्रसङ्ग में इन्होंने जो अव्ययीभा वसमास, तत्पुरुषसमास, कर्मधारयसमास, 
द्विगुसमास, बहुब्रीहिसमास ओर द्वन्द्समास के लक्षण दिए हैं वे सवेथा नवीन, मौलिक 
ओर प्रथमतः दृष्टिगोचर हुए हैं। यथा-- 
समासग्रस्तत्वे सति नानाविभक्तिष्वेकरूपतावत्पदत्वमव्ययी भावत्वम्‌ i 
असमानविभक्तिमत्प् तिपदप्रकृतिकत्वे सत्यभेदबोधकपदत्वं तत्पुरुषत्वम्‌ |i 
द्विगुभिन्नत्वे सति समानविभक्तिमत्पदप्र कृतिकत्वे सत्यभेदबोधकत्वं कमंधारयत्वम्‌” 
समानविभक्तिमत्पदप्र कृतिकत्वे सत्यभेदबोधकसंख्यापूवं पदत्वं द्विगुत्वम्‌ ॥'* 
नञ्तत्पुरुषभिन्नत्वे सत्युत्तरपदलाक्षणिकपदवत्त्वं बहुव्रीहित्वम्‌ | 
पदजन्यप्रतिपत्तिविषयभेदबोधकत्वे सति समानविभक्तिमत्पदप्रकृतिकत्वं दंद्वत्वम्‌ i 
द्वन्द्व रहस्यमर्यादावचनव्युत्क्रमणयज्ञपात्रप्रयोगाभिव्यक्तिषु । 
इस सूत्र द्वारा आचार्य पाणिति ने ‘gee’ शब्द को रहस्यादि अनेक मर्थो में 
निरूपित किया है । 'च' के अथं में विहित da समास में 'च' का अर्थ भेद है । यह भेद 
पदार्थ तथा पदार्थावच्छेदक इन दोनों ही अर्थों में होता है। आचायं श्री जयकृष्ण 
चा्थबोधक द्वंद्व समास के दो ही भेद मानते हैं इतरेतर तथा समाहार, जो कि इनकी 
अपनी निजी अवधारणा है-- 
स च द्विविध इतरेतरः समाहारश्च i 
जबकि वयाकरणपरम्परा 'च' के चार अर्थ मानती. हैं-समुच्चय, अन्वाचय, 
इतरेतर और समाहार । इनमें समुच्चय और अन्वाचय में एकार्थीभावसामर्थ्यं न होने 
से समास नहीं होता, कितु इतरेतर ओर समाहार में एकार्थीभावसाम्यं विद्यमान है 
अतः यहां समास हो जाता है। 
निपाताथं 
आचार्य श्री जयकृष्ण यत्र «तत्र नैयायिक-मत से. हटकर वैयाकरणमतानुसार भी 
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अपना मत रखते हुछ!व्हिसपाई^ पडके ०॥जैजेग्रव;५1दइकार्टककफ्रासो को श्री जयकृष्ण 
अवधारण, सादृश्यादि अर्थो का द्योतक मानते हैं जो कि वैयाकरणों को इष्ट है, जबकि 
न्यायपरम्परा एवादि निपातों को अवधारणादि अर्थों का वाचक मानती है। एव का 
अर्थं है व्यवच्छेदं । उसी को शक्य कहते हैं । अतः एव का शक्यतावच्छेदक व्यवच्छेदकत्व 
ही कहलाता है | व्यवच्छेद का अर्थ विरह है” 

तस्य व्यवच्छेदकत्वमेव शक्यतावच्छेदकं व्यवच्छेदः शक्यो व्यवच्छेदो विरहः 1" 
वृत्ति भेद 

वृत्ति भेदों के निरूपण के प्रसङ्ग में श्री जयकृष्ण ने प्राचीन नैयायिकमतानुरूप 
शक्ति (अभिधा) और लक्षणा रूप दो भेदों को ही वृत्ति में परिगणित किया है ओर 
शक्ति का स्वरूप 'अस्मात्पदादयमर्थो बोद्धव्यः अथवा इदं पदमिममर्थं बोधयतु' इस 
प्रकार बताया है, जबकि वैयाकरण शक्ति और व्यञ्जना को वृत्ति भेदों के रूप में 
अङ्गीकार करते हुए वाच्यवाचकभाव को शक्ति मानते हैं । 
शाब्दबोध 


शाब्दबोध के प्रसङ्ग में श्री जयकृष्ण ने नैयायिकमत का समर्थन क्या है। 
इनके अनुसार शाब्दबोध की प्रक्रिया में सवंप्रथम पदज्ञान रूप करण की अपेक्षा होती 
है। तदनन्तर शक्ति इत्यादि वृत्तियों की सहायता से पदार्थज्ञान रूप व्यापार के 
माध्यम से शाब्दबोध रूप फल की निष्पत्ति होती है, जबकि वयाकरण वृत्तिविशिष्ट 
पदज्ञान को शाब्दबोध रूप कार्यं का कारण मानकर स्वमत में लाघव दशति Fi श्री 
जयकृष्ण नेयायिक मत का अवलम्बन करते हुए प्रथमान्तपदा्थंमुख्यविशेष्यक शाब्द- 
बोध मानते हैं, जबकि वेयाकरण धात्वर्थमुख्य विशेष्यक शाब्दबोध स्वीकार करते BOO 
प्रसङ्गवश यहां शाब्दबोध के कतिपय उदाहरण वादत्रय- नैयायिक, वयाकरण और 
मीमांसक--की दृष्टि से प्रस्तुत करना उचित होगा-- 
वादत्रय 


नेयायिकों के अनुसार “घटमानय” यहां घट पद से घदद्रव्य की स्मृति होती है । 
द्वितीया विभक्ति द्वारा कमंत्व की स्मृति होती है। ame पूर्वक नीन्‌ धातु से अभिमत 
देश में रहने वाला जो संयोग, उसके अनुकूल जो व्यापार, उस व्यापार का जनक जो 
व्यापार, तद्रूप आनयन” ऐसी स्मृति होती है । लिङ्‌ द्वारा इष्टसाधनत्व, कायेत्व और 
कृति की स्मृति होती है। इस प्रकार इस वाक्य H— 

घटनिष्ठकमंत्वानु कूलं य दिष्टसाधनतावत्कार्यंतावञ्चानयनं तदनुकूलकृतिमान्‌ ।'" 

ऐसा शाब्दबोध होता है । वैयाकरणों के अनुसार प्रकृत वाक्य स्थल से 'घटकर्म- 
कानयनानुकूलबतँमानकालिकव्यापारः' ` ऐसा तथा मौमांसकों के अनुसार 'घटकमिका 
आनयनानुकूलिका वतेमानकालिका भावना? ऐसा शाब्दबोध होता है । 

नेयायिकों के अनुसार 'करोति' यहां क धातु से कृति की स्मृति होती है। 
आख्यात से लक्षणा द्वारा आश्रयत्व की स्मृति होती है। उस आश्रयत्व का आश्रयत्व 
संबंध से कर्ता में अन्वय होता है । इस प्रकार इस वाक्य से ‘sera. 
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ऐसा शाब्दवोघ Piire Ey Aang ma atirga ग्रकुंश?रुथस से ` 'उत्पत्त्यनुकूल- 
व्यापार:' ऐसा तथा मीमांसको के अनुसार 'उत्पत्त्ममुकूला भावना' ऐसा शाब्दबोध 
होता है । 

नैयायिकों के अनुसार 'द्वेष्ट' ‘aaa’ 'जानाति' से क्रमशः 'द्वेषाश्रयत्वाश्रय:!, 
“यत्याश्रयत्वाश्रय:' तथा -ज्ञानाश्रयत्वाश्रयः' एवं इच्छति' से. 'इच्छाश्रयत्वाश्रयः' ऐसा 
शाब्दबोध होता हे ।१५ वैयाकरणों के अनुसार प्रकृत वाक्यस्थलो से क्रमशः द्वेषानु- 
कूलव्यापारः, यत्नानुकूलव्यापार:, ज्ञानानुकूलव्यापारः, इच्छानुकूलव्यापारः' ऐसा तथा 
मीमांसकों के अनुसार द्वेषानुकूला भावना, यत्नानुकूला भावना, ज्ञानानुकूला भावना, 
इच्छानुकूला भावना' ऐसा शाब्दबोध होता है | 

नैयायिको के अनुसार “रथो गच्छति” यहाँ गम्‌ धातु से उत्तरदेशसंयोगानुकूल 
व्यापार की स्मृति होती है । आख्यात से लक्षणा द्वारा आश्रयत्व की स्मृति होती है। 
उस आश्रयता के साथ आश्रयत्व सम्बन्ध है। अत: इस वाक्य से 

उत्तरदेशसंयोगानुकूलव्यापाराश्रयत्वाश्रयो रथ: Ve" 

ऐसा शाब्दबोध होता है । वेयाकरणों के अनुसार प्रकृत वाक्यस्थल से रथवृत्ति- 
गमनानुकूलवत्तंमानकालिकव्यापार:' ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार “रथवृत्तिगमनानु- 
कला वत्तंमानकालिका भावना” ऐसा शाब्दबोध होता हे । 

नयायिकों के अनुसार त्यजति' यहां त्यज्‌ धातु से पूर्वदेश के विभाग के अनुकूल 
व्यापार की स्मृति होती है। आख्यात से शक्ति द्वारा कृति की स्मृति होती है । अनु- 
कूलता संबंध से पुर्वदेशविभागानुकूलक्रिया में अन्वय कृति का होता है । तत्पश्चात्‌ 
आश्रयत्व संबंध हे । अतः इस वाक्य से 

पुवेदेशविभागानुकूलक्रियानुकूलकृत्याश्रय: । 

ऐसा शाब्दबोध होता है । वेयाकरणों के अनुसार प्रकृत वाक्यस्थल से 'वत्तंमान- 
कालिकपूर्वेदेशविभागानुकूलव्यापार:' ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार 'वत्तंमानकालिका 
पुर्वदेशविभागानुकूला भावना” ऐसा शाब्दबोध होता है | 

नैयायिको के अनुसार 'पतति' यहां पत्‌ धातु से अधःसंयोगानुकूल क्रिया की 
स्मृति होती है । आख्यात से कृति की स्मृति होती है । यहां आश्रयत्व संबंध है । अतः 


इस वाक्‍य से--- 


अध:संयोगा नुकूलक्रियानुकूलकृत्या श्रय: i 


ऐसा शाब्दबोध होता है । यहां ध्यातव्य यह है कि जैसे 'ग्रामं गच्छति' वाक्य- 
स्थल में ग्राम में कमंता विद्यमान है वेसे 'पत्रं भूमौ पतति” वाक्यस्थल में कर्मता नहीं 
आयेगी, क्योंकि पत्‌ धातु द्वारा अधोदेश के संयोग के अनुकूल परिस्पन्दरूप व्यापार 
की स्मृति से तद्‌घटक संयोग के अधोदेश से अवच्छिन्न होने के कारण उस संयोग की 
विषयता में अधिकरण अवच्छिन्न है। अतः “पत्रं भूमि पतति’ की आपत्ति नहीं जा 
सकती | वैयाकरणों के अनुसार पतति से 'अधोदेशसंयोगानुकूलवत्तंमानकालिकव्यापारः' 
ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार 'अधोदेशसंयोगानुकूला वत्तेमानकालिका भावना ऐसा 
शाब्दबोध होता है । 

न॑यायिकों के अनुसार नश्यति घडः' यहां नश्‌ धातु से नाश की स्मृति होती 
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है। आख्यात से लक्षणा द्वारा प्रोतियागित्व की” स्मात होती है "यहां आश्रयत्व संबंध 
है। अतः इस वाक्य से 'नाशप्रतियोगित्वाश्रयो घट: ऐसा शाब्दबोध होता है.। 
वेयाकरणों के अनुसार प्रकृत वाक्यस्थल से “घटनाणानुकूलवत्तंमानकालिकव्यापारः 
ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार 'घटताशानुकूला वत्तंमानकालिका भावना” ऐसा 
शाब्दबोध होता है । 

नैयायिकों के अनुसार 'विद्यते' यहां विद्‌ धातु से सत्त्व की स्मृति होती है। 
तिङ्‌ से लक्षणा द्वारा आश्रयत्व की स्मृति होती है । यहां आश्रयत्व संबंध है । अतः इस 
वाक्य से 'सत्त्वाश्रयत्वाश्रय:** ऐसा शाब्दबोध होता है। वयाकरणों के अनुसार 
प्रकृत वाक्यस्थल से 'सत्तानुकूलो वतेमानकालिको व्यापार: ऐसा तथा मीमांसकों के 
अनुसार 'सत्तानुकूला वर्तमानकालिका भावना” एसा शाब्दबोध होता है | 

नैयायिकों के अनुसार "निद्राति? यहाँ नि पूर्वक द्रा धातु से मेध्या नामक नाड़ी 
ओर मन के संयोग की स्मृति होती Bao आख्यात के द्वारा शक्ति से कृति की स्मृति 
होती है । यहां आश्रयत्व संबंध है । अतः इस वाक्य से मेध्यामनःसंयोगानुकूलकृत्या- 
श्रयः" ऐसा शाब्दबोध होता है । वेयाकरणों के अनुसार प्रकृत वाक्यस्थल से 'मेध्या- 
मतःसंयोगानुकूलवरत्तमानकालिकव्यापारः” ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार “मेध्यामनः- 
संयोगानुकूला वर््तमानकालिका भावना? ऐसा शाब्दवोध होता है । 

नेयायिकों के अनुसार "dal मंत्रं aves पाचयति’ इस णिजन्त प्रयोग स्थल में 
मैत्र पद से उत्तरवर्ती द्वितीया विभक्ति का afaa अर्थ है। तण्डुल पद से उत्तरवर्ती 
द्वितीया से फल की स्मृति होती है । णिजन्त पच्‌ धातु से पाकानुकूल व्यापार अर्थ की 
स्मृति होती हे । आख्यात से लक्षणा द्वारा पाकानुकूलब्यापारानुकूलव्यापार की स्मृति 
होती है । यहां आश्रयत्व संबंध है । अतः इस वाक्य से 'तण्डलवृत्तिकर्मत्वानुकूलपाकानु- 
कूलमेत्रवृत्तिव्यापा रानुकूलव्यापारवांश्चैत्रः''९ ऐसा शाब्दबोध होता है । वेयाकरणों के 
अनुसार प्रकृत वाक्यस्थल से 'चेत्राभिन्नेक कतृ कप्रयोज्यमेत्रवृत्तितण्डुलकर्मकपाकानुकूल- 
वरत्तेमानकालिकव्यापारः' ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार 'चंत्राभिन्नेककतूका 
प्रयोज्य मेत्रवृत्तिता तण्डुलकमिका पाकानुकूला वत्तमानकालिका भावना? ऐसा शाब्दबोध 
होता है । 

नैयायिकों के अनुसार ‘Aan मैत्रस्तण्ड्लं पाच्यते' यहां वृत्तित्व संबंध है । 
तृतीया विभक्ति द्वारा व्यापार का बोध होता है । पाचि धातु से पाकानुकूलव्यापार 
बोधित होता है । कर्मे और तिङ्‌ से आश्रयत्व की प्रतीति होती है । द्वितीया विभक्ति से 
aAa का ज्ञान होता है । अतः इस वाक्य से 'चंत्रवृत्तिर्यो व्यापारस्तज्जन्यो यस्तण्डल- 
वृत्तिकर्मतानुकूलपाकानुकूलव्यापारस्तदाश्रयो dpa: ऐसा शाब्दबोध होता है । वेया- 
करणों के अनुसार प्रकृत वाक्यस्थल से 'अस्वतन्त्रकतृ रूपचैत्रवृत्तिसैत्रा भिन्नेककत्‌ क- 
तण्ड्लकर्मकपाकानुकूलवत्तंमानकालिकव्यापारः' ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार 
'अस्वतन्त्रकर्तृ रूपचैत्रवृत्तिता मैत्राभिन्नैककतृंका तण्ड्लकमिकापाकानुकूला वरत्त॑मान- 
कालिका भावना” ऐसा शाब्दबोध होता है | 

नेयायिकों के अनुसार “पिपठिषति' यहां पठ्‌ धातु से. पाठ की स्मृति होती है। 
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सन्‌ प्रत्यय से इच्छा की स्मृति होती हे । यहां विषयता संबंध हे । आख्यात से लक्षणा 
द्वारा आश्रयत्व की स्मृति होती है और यहां आश्रयत्व संबंध है । इस प्रकार इस 
वाक्य से 'पाठविषयकेच्छाश्रयत्वाश्रय:''** ऐसा शाब्दबोध होता है। वेयाकरणों के 
अनुसार प्रकृत वाक्य स्थल से “'पाठविषयकेच्छानुकूलवत्तंमानकालिकव्यापार:” ऐसा 
तथा मीमांसकों के अनुसार “पाठविषयकेच्छानुकूला वर्त्तमानकालिका भावना' ऐसा 
शाब्दबोध होता है । 

नैयायिकों के अनुसार 'देवदत्तेन शास्त्रं पिपठिष्यते' इस वाक्य से दिवदत्त- 
वृत्तीण्छाविषयपाठजन्यफलशालिशास्त्रम्‌'*"' ऐसा, वैयाकरणों के अनुसार 'अस्वतन्त्र- 
कतृं रूपदेवदत्ता भिन्नेककतृ कशास्त्रकमंकपाठविषयकेच्छानुकूलवर्त्तमा नका लिकव्यापा र: ' 
ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार 'अस्वतन्त्रकर्तृ रूपदेवदत्ताभिन्नेककतृ का शास्त्रकमिका 
'पाठविषयकेच्छानुकूला वर्तामानकालिका भावना' ऐसा शाब्दबोध होता है । 


यहां ध्यातव्य यह है कि नैयायिक, वैयाकरण भोर मीमांसक ये समस्त आचाय 
कृदन्तों और तद्धितान्तों के स्थल में भावनाप्रकारक अथवा कर्तादि मुख्यविशेष्यक 
शाब्दबोध मानते हैं। अतः यह कहना उचित ही है कि कतृ वाच्य के प्रयोगों में कृत्‌ 
प्रत्यय की कृति (व्यापार अथवा भावना) के आश्रय कर्ता में ही शक्ति होती है। 
फलतः 'चत्रोऽन्नस्य पक्ता’ यहां षष्ठी विभक्ति का कमं अर्थ है क्योंकि वह द्वितीया 
विभक्ति का प्रतिरूप है। पच्‌ धातु से पाक की स्मृति होती है। तृच्‌ प्रत्यय से कृति 
के आश्रय का बोध होता है। यहां अभेद संबंध है। अतः नयायिक इस वाक्य से 
'अन्नकमंकपाकानुक्‌लकृत्या श्रया भिन्नश्चैत्र ` ऐसा, वयाकरण 'अन्नकमंकपाकानुकूल- 
व्यापाराश्रयाभिन्नP्चंत्रः' ऐसा तथा मीमांसक 'अन्नकमिका पाकानुकूला भावनाश्रया- 
भिन्तएचैत्र:' ऐसा शाब्दबोध मानते g | 

भाववाच्य में विहित कृत्‌ प्रत्यय की भाव और कमं में शक्ति है । अतः नेयायिकों 
के अनुसार "चैत्रेण पक्वमन्नम्‌? इस वाकयस्थल में चैत्र पद से उत्तरवर्ती तृतीया 
विभक्ति से कृति की स्मृति होती है। वृत्तित्व संबंध है। पच्‌ धातु से पाक की स्मृति 
होती है, जन्यत्व संबंध है । निष्ठा प्रत्यय से फलशालित्व की स्मृति होती है, अभेद 
संबंध है । इस प्रकार इस वाक्य से 'चैत्रवृत्तिकृतिजन्यपाकजन्यफलशाल्यभिन्नमन्तम्‌' * 
ऐसा, बैयाकरणों के अनुसार “चैत्रवत्तिव्यापारजन्यपाकजन्यफलाभिन्नमन्चम्‌ ऐसा तथा 
मीमांसकों के अनुसार “चत्रवृत्तिभावनाजन्यपाकजन्यफला भिन्नमन्नम्‌' ऐसा शाब्दबोध 
होता है | 

“चैत्रेण पक्वम्‌’ इत्यादि भाववाच्यस्थल में नैयायिकों के अनुसार 'चेत्रवृत्तिकृति- 
जन्यः पाकः’ ऐसा, बेयाकरणों के अनुसार 'चैत्रवृत्तिव्यापारजन्यपाकः' ऐसा तथा 
मीमांसकों के अनुसार “चेत्रबृत्तिभावनाजन्यपाकः' ऐसा शाब्दबोध होता है। भाववाच्य 
में घत्रादि peradi का प्रयोग साधुतामात्र के लिए किया जाता है, क्योंकि भाव का 
अर्थ है घात्वथं । इसलिए घथादि प्रत्ययों के धात्वर्थरूप भावस्वरूप होने के कारण 
शाब्दबोध की आपत्ति नहीं होगी, क्योंकि धात्वर्थ तथा प्रत्ययाथं का अभेद रूप से 
संबंध है । अतः प्रयोगसाधुता के लिये ही घत्रादि प्रत्ययो का प्रयोग किया जाता है; 
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अन्यथा “शास्ते AB HIP Wa STARA TAT EIGHT का प्रयोग संभव 
नहीं होगा । 

भाववाच्य में द्विवचनादि का प्रयोग इसलिए किया जाता है ताकि कृत्‌बिहित 
प्रत्यय में द्रव्यलुल्यता आ जाये और द्रव्य के समान धमं के प्रवेश के कारण लिङ्ग, 
संख्या इत्यादि का ग्रहण हो जाये, परंतु 'घनलो पुंसि विज्ञेयो' इस नियम से घनन्त 
प्रयोग पुल्लिङ्ग में ही होते हैं । यथा साधुः पाकः, साधू पाको, साधवः पाकाः इत्यादि । 
तात्पर्यं यह है कि भाववाच्य में कृत्प्रत्ययों का प्रयोग साघुतामात्र के लिए किया जाता 
है ओर जहां कहीं भी द्विवचनादि का प्रयोग किया जाता है वहां 'कृदभिहितो भावो 
द्रव्यवत्प्रकाशते' इस नियम से किया जाता है । 

नेयायिकों के अनुसार एथानाहत्तुँ ब्रजति’ यहां ug पद से काष्ठ की स्मृति 
होती है। द्वितीया विभक्ति से कर्मता की स्मृति होती है। आड्‌ पुर्बक हू धातु से 
आहरण की स्मृति होती है 1 तुम्‌ प्रत्यय से उद्देश्यता की स्मृति होती si आख्यात से 
कृति को स्मृति होती है । आश्रयत्व संबंध है। इस प्रकार इस वाक्य से 'एधवृत्ति- 
कर्मतानुकूलाहरणो द्वेश्य कब्र जनानुकूलकृत्याश्रयः'`` ऐसा शाब्दबोध होता है । वयाकरणों 
के अनुसार प्रकृत वाक्यस्थल से 'एधकर्मकानुकूलाहरणोहेश्यकब्रजनानुकूलवर्त्तमान- 
कालिकव्यापारः' ऐसा तथा मीमांसकों के अनुसार 'एधकमंकानुकूला आहरणोद्देश्यक- 
ब्रजनानुकूला वरत्तमानकालिका भावना” ऐसा शाब्दबोध होता है | 
सर्वनाम पद 

किसी भी भाषा की वाक्यव्यवस्था में सर्वनाम पदों की महती भूमिका है। 
सर्वेनाम पद हैं यत्‌, तत्‌ इत्यादि । उन यत्‌, तत्‌ इत्यादि सर्वनाम पदों का शक्य है घट 
इत्यादि और शक्यतावच्छेदक है घटत्व इत्यादि-तस्य शक्यं घटादिकं शक्यताव- 
च्छेदकञ्च घटत्वादिकम्‌ i" 

इस विषय में नव्य नैयायिक कहते हैं कि यद्यपि सर्वनाम पद यत्‌ तत्‌ इत्यादि 
पदों से घट, पट इत्यादि अनेक पदार्थो का बोध होता है, परंतु बुद्धि की विषयता के 
अवच्छेदकत्व से उपलक्षित धमं से युक्त जो अर्थ हो बही तत्‌ इत्यादि पदों से लेना 
चाहिये अथवा तत्‌ इत्यादि पद बुद्धि की विषयता के अवच्छेदकत्ब से उपलक्षित धमं 
से युक्त अर्थ का बोध करवाये--इस प्रकार के ईश्वर-संङ्कत को स्वीकार करने के 
कारण तदादि adar में बुद्धि की विषयता के अवच्छेदकत्व से उपलक्षित घम सें 
युक्त शक्ति के ऐक्य के कारण नानार्थकता नहीं है, जसे कि हरि इत्यादि पदों में हैं-- 
तथा च हरिपदादिवन्न नानाथंमेव तात्पयंग्रहस्तु प्रकरणादिवत्पूवंसङ्कृतोपस्थितिरिति 
नवीनताकिकाः । 

बुद्धि की विषयता के अवच्छेदकत्ब से उपलक्षित धमं कभी घटत्वादि में होता है 
और कभी पटत्वादि में । उन समस्त घटत्व, पटत्व आदि का बुद्धि की विषयता के 
अवच्छेदकत्व से उपलक्षित अर्थं में ही अन्वय होता है। यथा ‘aa घटोऽस्ति तमानय' 
इस वाक्य में बुद्धि की बिषयता घट में है ओर बुद्धि की विषयता का अवच्छेदकत्व 
घटत्व में है। बुद्धि की विषयता का अवच्छेदकत्व घटत्व में होने के कारण बुद्धि को 
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विषयता के अवचछेशकरब/सेउप afer angen “प्रक af peaga से युक्त है घट 
एवं उस घट का बोधक है 'तत्‌' पद । बुद्धि की विषयता का अवच्छेदकत्व घटत्व का 
उपलक्षण ही है न कि विशेषण, क्योंकि विशेषण तो स्वयं घटत्व ही है और शाब्दबोध 
में घटत्व का स्वरूप से ही भान होता हे । 

तात्पर्य यह है कि 'तमानय' यह कहने पर इन पदों के अर्थो की उपस्थिति रूप 
शाब्दबोध में शक्ति का ग्रहण घटत्वादि विशेषण से उस तम्‌ के बोध्य घटत्व के समान- 
प्रकारकत्व द्वारा कार्यकारणभाव से (अर्थात्‌ ज्यों ही हम तम्‌ रूपी कारण का उच्चारण 
करेंगे त्योंही उस तम्‌ का कार्य घटत्व रूप बोध हो जायेगा) बुद्धिविषत्व के रूप में उस 
घट का आनयन रूप अर्थ फलित हो जाएगा अर्थात्‌ बुद्धि में विषय के रहने के कारण 
शक्यतावच्छदक घटत्वादि का अनुगम हो जाता है-- | 

तमानयेत्यत्र शक्तिग्रहपदार्थो१स्थितिशाब्दबोधानां घटत्वादिप्रकारकत्वात्तेषां समान- 
प्रकारकत्वेनेव कार्यकारणभावाद्बुद्धिविषयत्वेनेव तेषामनुगम: । बुद्धि विषयवत्तित्वेत 
शक्यतावच्छेदकानाञचानुगम इति विशेषः 3 

इस प्रकार वक्ता की बुद्धि की विषयता के अवच्छेदकत्व से उपलक्षित धर्म से युक्त 
होना अथवा अपने उच्चारण के अनुकूल बुद्धि द्वारा किसी विषय को विशिष्ट करना ही 
सर्वनाम पद का अथं है-- 

वक्तृबुद्धिविषयतावच्छेदकत्वेनोपलक्षितधर्मावच्छिन्नं स्वोच्चारणानुकूलबु द्विप्रकार- 
विशिष्टं वा aqarara: । १९ 

कुछ विद्वानों की यह धारणा है कि सर्वनाम पद की कही प्रक्रान्त में और कहीं 
प्रक्रम्यमाण में शक्ति है, परन्तु यह अवधारणा अनुचित है, क्योंकि प्रक्रान्त और प्रक्रम्य- 
माण इन दोनों का ही अनुगमक बुद्धि की विषयता है ओर वह बुद्धि की विषयता ही 
शक्‍यता का अवच्छेदक होती है-- 

केचित्तु सवंनामपदस्य क्वचित्प्रक्रान्ते क्वचित्प्रक्रम्यमाणे च शक्ति: । 
उभयोरनुगमक बुद्धिविषयत्वं तदेव शक्यतावच्छेदकमित्याहुः ॥*" 

सख्याविचार 

एकत्वादि व्यवहार को हेतु संख्या है। संख्या का मूल आधार भेद और अभेद 
का विभाग ही है । भेदहेतु के कारण ही किसी संख्या की सत्ता का प्रश्‍न उठता है । 
यह्‌ संख्या ही उन द्रव्यो में भी भेद को जगा देती है, जो सामान्यतः भेद और अभेद से 
परे माने जाते हैं। 

द्वित्व आदि की कल्पना का भारम्भिक और एकमात्र आधार है एकत्व कल्पना। 
एकत्व सिद्ध होने पर ही अन्य संख्याओं का अस्तित्व सम्भव हो सकता है-- 

द्वित्वादियोनिरेकत्वं भेदास्तत्पुर्वका यतः i 
विना तेन न संख्यानामन्यासामस्ति सम्भवः ou^ 


जिस प्रकार दिक्‌ ओर गुण द्रव्य में अन्तहित रहते हैं और उसी के आवरण 
में प्रकट होते हैं उसी प्रकार संख्या भी सामान्यतः द्रव्य में ही अन्तभू त होती है-- 
संख्यावान्सत्वभूतोऽर्थः सबं एवाभिधीयते 1 
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जातीयता AH ARE, क्री, दुष्ट MoM ERI diga की व्यावहारिक 
सूचना ही 'संख्या' शब्दों द्वारा मिलती है और यह समानता मूलतः एकत्व पर आधा- 
रित है । यह एकत्व ही द्रव्यत्व की पहचान का मूल हेतु है-- 
अतो द्रव्याश्रितां संख्यामाहु: संसगंवादिन: । 
भेदाभेदव्यतीतेषु भेदाभेदविधायिनीम्‌ ॥ 
आत्मान्तराणां येनात्मा तद्रूप इव लक्ष्यते । 
अतद्र,पेण संसर्गात्सा निमित्तसरूपता utt 
संख्या की अवधि एकत्व से लेकर परार्ध पर्यन्त मानी जाती है; यथा एक, दश, 
सौ, हजार, लाख, नियुत, कोटि, अरब, वृन्द, wd, निखवें, शङ्क, पद्म, सागर, अन्त्य, 
मध्य और परां । ये संख्या दश गुना के वृद्धि क्रम से होती है यही दशमलव प्रणाली 
की आधार शिला है-- 
एकं दश शतञ्चेव agaga तथा | 
लक्षञ्च नियुतञ्चेव afew ana च ॥ 
वृन्दं खर्वो निखर्यश्च शङ्कपद्मौ च सागरः। 
अन्त्यं मध्यं पराद्धंञच दशवृद्धधा यथोत्तरम्‌ ॥ 
अठारह शब्दों के अन्त वाले जो संख्या शब्द हैं वे संख्या से विशिष्ट किसी द्रव्य 
में ही अन्वित होते हैं और केवल जो संख्या की उपस्थिति होती है वह लक्षणा द्वारा 
किसी द्रव्य में अन्वित होती है, परंतु उन्नीस संख्या की स्थिति विचित्र है । वह संख्या 
से विशिष्ट द्रव्य में भी और लक्षणा द्वारा भी--इस प्रकार दोनों तरह से बोध कराती 
है । यहां इस संख्या के विषय में ध्यातव्य यह है कि जहां सामानाधिकरण्य से अन्वय 
होता है agi वह संख्याविशिष्ट में अन्वित होती है और जहां वेयधिकरण्य से अन्वय 
होता है वहां वह संख्या में ही अन्वित होती है । विशति इत्यादि शब्द हमेशा एक- 
वचनान्त ही होते हैं-- 
तत्राष्टादसशब्दान्तसंख्याशब्दाः संख्याविशिष्टे एव शक्ताः केवलसंख्योपस्थितिः 
लक्षणयेवेति बोष्या । ऊनविशत्यादेस्तृभयत्रेव | तत्र विशेषः यत्र सामानाधिकरण्ये- 
नान्वयस्तत्र संख्याविशिष्टे यत्र तु वैयधिकरण्येन तत्र संख्यायामेव । ऊनविशति- 
ब्राह्मणानामूनविशतिरिति बोध्यम्‌ । तत्रापि विशेषः एषां विशत्यादिशब्दावार्मकवचना- 
न्ततैव i 
जहां द्वित्व, बहुत्व इत्यादि तात्पयं के विषय बनते हैं वहां द्विवचनादि प्रयोज्य 
होते हैं-- 
यत्र तु द्वित्वबहुत्वं तात्पर्यविषयं तत्र द्विवचनादिकमपि प्रयोज्यम्‌ । 
इसी भांति एक, द्वि, त्रि, चतुर्‌ शब्द अभिधेय पदार्थ के अनुसार तीनों लिङ्गो 
में प्रयुक्त होते हैं और पञ्च इत्यादि शब्द हमेशा अजहल्लिङ्ग होते हैं अर्थात्‌ सवंदा 
एक जैसे ही होते हैं- 
एवमेकादिचतुरन्ता वाच्यलिङ्गतया त्रिषु वतंन्ते पञ्चादयस्तु सबंदाज- 
gag: । “९ 


us 
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इसी भांतिएकफेतक्राह्मए Sangtani छनुक्षाककक्षद्माछबात्र की उपस्थिति में 
“एक' पद की सार्थकता है । द्रो ब्राह्मणो” यहां ‘fa’ पद की द्रुत बोधकता में सार्थकता 
है। “त्रयो ब्राह्मणाः' इत्यादि बहुवचनान्त प्रयोगों में बहुत्व से अवच्छिन्न ब्राह्म णत्व में 
सार्थकता है-- 

एवमेको ब्राह्मण इत्यत्र जातिपुरस्कारेण ब्राह्मणमात्रोपस्थितावेकपदं साथकम्‌ । 
A ब्राह्मणावित्यत्र द्विपदं द्रूतबोधाय सार्थकम्‌ । त्रयो ब्राह्मणाश्चत्वारो ब्राह्मणाः पञ्च 
षड्वेत्यादौ तु बहुवचनेन बहुत्वाबच्छिन्नब्राह्मणोपस्थितो त्रिचतुरादीनान्तु तद्व्यावत्तंक- 
तया सार्थकत्वमेति निष्कर्ष: । `` 


सारमंजरो को परिवद्धितव्याख्या 


सौभाग्य से 'सारमंजरी' पर पण्डित आशुबोध विद्याभूषण विरचित 'परिवद्धित- 
व्याख्या” उपलब्ध है जो कि अति महत्त्वपूर्ण है। यह व्याख्या मात्र मूलग्रन्थपं क्तिसा- 
धिका ही नहीं है प्रत्युत यथोचित निर्णय की भूमिका का भी fader करती है। 
व्याख्याकार द्वारा सारमंजरीकार से हटकर अपना स्वतन्त्र चिन्तन भी पदे-पदे प्रस्तुत 
किया गया है । फलतः इस व्याख्या से मूलग्रंथ (सारमंजरी) का महत्त्व अतिशय रूप 
से उजागर हुआ है । प्रकृत व्याख्या के कतिपय मौलिक दृष्टांत उदाहरण के रूप Ñ यहां 
“प्रस्तुत हैं-- 

लकाराः खलु दशविधाः लुट्‌ लट्‌ लिट्‌ लुट्‌ लेट्‌ लोट्‌ चेति टकारेताः षट्‌ । लङ्‌ 
लिङ, लुङ we चेति ङितश्चत्वार इति । तर्कालङ्कारेणेतेषां विशेषतः प्रयोगस्थानानि 
उदाह्रियन्ते विशदम्‌; अत्राह हरिः ‘ata परोक्षे श्वो भाविन्यर्थे भविष्यति। 
विध्यादौ प्रेरणादौ च भूतमात्रे लङादयः। सत्यां क्रियातिपत्तौ च भूते भाविनि लङ्‌ 
स्मृतः’ इति in 


अत्रेदं बोध्यं यत्र चिकीर्षादे: प्रवृत्त्या दिरूपेष्टसाधनत्बं तत्र चिकीर्षादिगोचरेच्छा- ` 


सत्त्वेऽपि इच्छार्थकसन्नन्तान्न सम्प्रत्ययः “सन्नन्तान्न सनिष्यते’ इत्यनुशासनाच्चिकीषिषती- 
त्यादिको न प्रयोगः । 


यस्य च भावेन भावलक्षणमिति पाणिनिसूत्रेण विहिता सप्तमी सतिसप्तमी । इह 


खल समानदेशकालाभ्यां परिच्छेदकत्वरूपलक्षणमर्थस्तेन गोषु दुह्यमानास्वागत इत्यादौ 
गोदोहनक्रियाकालेनागमनकालपरिच्छेदाद्गवादेः सप्तमी । गुणे स द्रव्यत्वमस्तीत्यादौ 
तु गुणसत्ताया द्रव्यसत्ताधिकरणदेशपरिच्छेदकत्वाद्‌ गुणवाचकात्सप्तमीति बोध्यम्‌ | 
प्रसिद्धञ्च निरज्ञातदेशकालक्रियाया अनिर्ज्ञातदेशकालयोः परिच्छेदकत्वं तस्याश्च कदा- 
चित्स्वसमानकालेन कदाचिच्च सपूर्वोत्तरकालाभ्यां च तथात्वम्‌; तेन दुरधासु धोक्ष्य- 
माणासु गोष्वित्यादौ सिद्धिः । "` | 

बहुव्रीहित्वं समस्यमानपदातिरिक्तपदार्थबोधकत्वञ्चेति। स च द्विविधस्तद्गुण- 
संविज्ञानोऽतद्गुण संविज्ञानश्च 1 समुदायोपस्थाष्ये गुणीभूतस्यापि पदार्थस्य समुदायान्विते- 
ऽन्वयबोधकस्तद्गुण बहुव्री हियंथा लम्बकर्णमानयेत्यादौ कणंस्याप्यानयनेऽन्वयस्तद्विना 
घमिणोऽप्यानयनासम्भवात्सम्भवे वा॒तद्वँशिष्ट्येनेवात्तयनान्वयात्तस्थानयनेऽन्वयः। तद्‌- 
भिन्नोऽतद्गुणस्तथाहि दृष्टसमुद्रमानयेत्यादो समुद्रस्यानयनानन्वयात्तथात्वमिति । किञ्च 
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समानाधिकरणपदघटितो व्याधिकरणपदघटितश्चेति पुनद्विविध: । तत्र समानाधिकरण- 
बहुब्नीहियंथा नीलाम्बरादिः। व्यधिकरणसमासे तु दण्डपाणि रित्यादिः i^ 
बैयाकरण मते तु शब्दष्षड्विधः | तथाहि; मुख्योलाक्षणिको गोण: शब्दः स्यादोप- 
चारिकः । यौगिको योगरूढश्च शब्दः षोढा निगद्यते’ इति 1" 
इस प्रकार उद्भट विद्वान्‌ पण्डित आशुबोध विद्याभूषण निश्चित ही न्याय 
और व्याकरण दोनों सम्प्रदायों के निष्णात मर्मज्ञ थे। सारमंजरी के geg स्थलों को 
उद्घाटित करने वाली यह व्याख्या निश्चित ही विषय के दुरूह स्थल के रहस्यों को 
खोलकर विषय को परिवधित करती है। व्याख्याकार ने अपनी व्याख्या में प्रायः 
आचाये भतृ हरि को अपना आदर्श स्वीकार किया है और नव्यन्यायशेली को अपनाया 
है । विद्याभूषणजी ने सारमंजरी के वक्तव्यों को स्पष्ट करते हुए उदाहरण-प्रत्युदाहरणों 
से पुष्ट किया है अतः इनकी परिवद्धितव्याख्या अन्वर्थनामा ही है । 
इस प्रकार श्रीजयक्रुष्ण तर्कालङ्कार ने व्याकरणशास्त्रीय सिद्धांतों को सारभूत 
रूप में प्रस्तुत करने वाली शब्दार्थोभयाश्रित शाब्दबोधपरक 'सारमंजरी' नामक 
स्वकृति द्वारा 'गागर में सागर” की उक्ति को चरितार्थ कर दिया है। फलतः इस 
कृति के माध्यम से व्याकरणशास्त्र एवं न्यायशास्त्र का समन्वित रूप में सिद्धान्तज्ञान 
प्राप्त होता है । मात्र इस कृति का सम्यक्‌ पर्यालोचन कर लेने पर भी व्याकरण- 
शास्त्रीय सिद्धान्तों का सम्यक्‌ ज्ञान प्राप्त हो सकता है-ऐसा कहें तो भी कोई भति- 
शयोक्ति नहीं । 
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जेन परस्परा में स्तूप 
अमर्रासह 


संभवतः स्तूप मिट्टी का बड़ा ढेर या थूहा होता था, जो किसी महापुरुष के 
चिता-स्थान या उसके शरीर, धातु अवशेषों को लेकर बनाया जाता था । यह परंपरा 
वैदिक काल से ही चली आ रही थी । कालांतर में स्तूपों का सम्बन्ध बोद्ध धमं से 
माना जाने लगा । विनय पिटक के अनुसार आनन्द ने बुद्ध से उनके महापरिनिर्वाण के 
पूर्व पुछा था कि उतकी मृत्यु के बाद उनके अवशेषों पर किस प्रकार का स्मारक 
बनाया जायेगा । इस पर बुद्ध ने कहा था-- जिस प्रकार चक्रवर्ती राजा के लिए चार 
महापंथों के मिलने से बने चौराहे पर स्तूप बनाया जाता है Fa ही चतुष्महापंथ (चातु- 
महापदे) पर तथागत के लिए स्तूप बनाना चाहिए'--इससे भी स्पष्ट है कि यह प्रथा 
बुद्ध से पहले से ही चली आ रही थी । 


बौद्ध परम्परा के अनुसार बुद्ध के महापरिनिर्वाण के पश्चात्‌ उनकी अस्थियों को 
आठ भागों में विभाजित करके आठ स्तूप बनवाये गये | कालांतर में सम्राट्‌ अशोक ने 
इनमें से सात स्तूपों को खुदवाकर और उपलब्ध अवशेषों का बंटवारा करके उन पर 
बहुत से स्तूप बनवाये । अशोक को ८४ हूजार स्तूप बनवाने का श्रेय दिया जाता है । 
बाद में बौद्ध धमं में स्तूपों का महत्त्व बढ़ने लगा ओर बुद्ध के प्रमुख शिष्यों, ag- 
यायियों तथा बोद्ध भिक्षुओं के अवशेषों पर भी बहुत बड़ी संख्या में स्तूप बनाये गये । 
यद्यपि प्रारम्भ में स्तूप बुद्ध के परिनिर्वाण का प्रतीक था, परन्तु बाद में वह स्वयं एक 
पुजा की वस्तु बन गया । बोद्ध धर्म में मूलतः तीन प्रकार के स्तुपो की परम्परा मिलती 
= 
१. शारीरिक स्तुप--ये शरीर के अंगों जैसे दांत, केश, अस्थियो आदि पर 
बनाये गये । 
२. पारिभोगिक स्तूप--ये उपयोग की गयी वस्तुओं जैसे भिक्षापात्र, चीवर, 
पादुका आदि पर बनाये गये । 
३. उद्देशक स्तूप यै बुद्ध के जीवन से सम्बन्धित स्थानों तथा बोद्ध diui 
पर निमित किये गये । 
बोद्धो के समान जैन धमं में भी स्तूपों की परम्परा मिलती है । साहित्यिक अनु- 
शीलन से ज्ञात होता है कि जैनों के स्तूप अयोध्या, हस्तिनापुर, पाटलिपुत्र, पेशावर, 
तक्षशिला, पावा, कोटिकापुर ओर मथुरा आदि स्थलों पर विद्यमान थे । भगवान 
महावीर के निर्वाण के लगभग एक सौ वर्ष पश्चात्‌ मगध नरेश नन्दिवर्धन ने अयोध्या 
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नगर के मणिपवंत पर एक ऊंचे स्तूप का निर्माण करवाया था ।* एक अन्य अनुश्रुति से 
पता चलता है कि जैन तीर्थकर महावीर हस्तिनापुर में पधारे थे। उसी समय वहां के 
तत्कालीन राजा शिवराज अपने कुटुम्बियों और अनुचरों के साथ उनका शिष्य हो 
गया था और उनके पदार्पण की स्मृति में हस्तिनापुर में एक स्तूप का निर्माण करवाया 
था ।` तीत्योगाली पइण्णय से इस बात का पता चलता है कि किसी समय पाटलिपुत्र 
भी जैन धर्भ का प्रमुख केन्द्र था और नन्द राजाओं ने वहां पर पांच जैन स्तूप बनवाये 
थे, जिन्हें कल्कि नामक किसी दुष्ट राजा ने धन के लालच में quar डाला था ॥' 
कनिष्क के समय में पेशावर में भी एक जेन-स्तूप होने का विवरण मिलता है। धार्मिक 
होने के कारण कनिष्क ने स्तूप को एक बार प्रणाम किया, परन्तु उसके प्रणाम करते 
ही यह स्तूप भग्न हो गया क्योंकि उस राजा को प्रणाम करने का उच्च अधिकार ही 
प्राप्त नहीं था । एक अन्य जैन अनुशुति के अनुसार तक्षशिला भी जैन सम्प्रदाय का 
प्रमुख केन्द्र था और संभवत: यहां भी जैन स्तूप का अस्तित्व विद्यमान रहा होगा oU 
भगवान महावीर के निर्वाण के पश्चात्‌ पावापुरी में भी देवों द्वारा निमित एक स्तुप के 
निर्माण का उल्लेख जैन शास्त्रों में मिलता है ।' राजावली कथा में उल्लेख आया है 
कि आचार्य भद्रबाहु के गुरु गोवर्धन महामुनि कोटिकापुर में जम्बुस्वामी के स्तूप का 
दर्शन करने के लिए अपने शिष्य-समुदाय के साथ गये थे ।* अन्तिम केवली जम्बूस्वामी 
का निर्वाण ४६५ ई०पु० में माना जाता है । अतः इसी समय कोटिकापुर में जम्बू- 
स्वामी के स्तूप का निर्माण हुभा होगा । 
जेन ग्रंथ व्यवहारसूत्र-भाष्य तथा विविधतीथंकल्प के अनुसार मथुरा में सातवें 
तीर्थंकर सुपाश्वंनाथ का पदापंण हुआ था । उस समय उनकी पूजा के लिए कुबेरा यक्षी 
तथा यक्ष आदि देवों ने रातों-रात स्वर्ण के एक विशाल रत्न-जटित स्तूप की रचना की 
थी ।' यह स्तूप देवमूतियों, sas, तोरण, मालाओं तथा तीन wai से अलंकृत था । 
उसमें तीन मेखलाएं थीं । प्रत्येक मेखला के चारों ओर देवमूतियां थी ।” कालान्तर में 
gag तीर्थंकर पाएवंनाथ (८७७-७७७ ई.पू.) के समय में इस देवनिमित स्तूप को ईटों 
से आच्छादित किया गया i" व्यवहारसूत्र-भाष्य के अनुसार बौद्ध लोग इस जैन स्तूप 
को अपना बताकर उस पर अधिकार करना चाहते थे, परन्तु तत्कालीन राजा ने जैन 
संघ के पक्ष में निर्णय दिया ।*' तीर्थकल्प से ag भी पता चलता है कि भगवान महावीर 
के लगभग १३०० वर्ष बाद मथुरा के इस स्तूप का Meare बप्पभट्टिसुरि (८ वीं 
शताब्दी ई.) ने करवाया था i" जैन अनुश्नुतियों के अनुसार अन्तिम केवली जम्बुस्वामी 
का निर्वाण (४६५ ई. पु.) मथुरा में ही हुआ था। उन्होंने यहीं तपस्या की थी तथा 
अन्जन चोर नामक दस्युराज और उसके ५०० साथियों को अपना शिष्य बनाकर जैन 
धर्मं में दीक्षित किया था । ये सभी जेन मुनि तपस्या करते हुए मथुरा में ही सद्गति 
को प्राप्त हुए और उनको स्मृति में यहां ५०० या ५०१ {स्तूप निमित किये गये थे । 
इन स्तुपों को १६ वीं शताब्दी Fo तक विद्यमान रहने तथा इनके जीर्णोद्धार कराये 
जाने के संकेत जैन साहित्य में मिलते g I“ 
उपर्युक्त जैन स्तूपों में से मथुरा में “देवनिमित” स्तूप के अतिरिक्त अन्य किसी 
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स्तूप के पुरावशेष CYB SARA ul RTO, AA AUVs सकता हे कि जैन 
धर्मे में स्तूपों को वह महत्व प्राप्त नहीं था जो बौद्ध धर्मे में था । भगवान बुद्ध के 
समान किसी तीर्थकर ने अपने धातु अवशेषों पर स्तूप बनवाने की बात नहीं कही । 
अधिकतर स्थानों पर स्तूप तीथंकरों के आगमन की स्मृति में ही निमित किये गये । 
उनका तीर्थकरों के परिनिर्वाण से कोई सम्बन्ध नहीं था । यह हो सकता है कि कुछ 
तीर्थकरों या जैन मुनियों की स्मृति में समाधियां या स्तूप बनाये गये हों और उन्हें 
पवित्र भी माना जाता रहा हो । उनमें से कुछ बहुत अधिक महत्त्वपूर्णं भी रहे होंगे, 
परन्तु वे जैन मुनियों के लिए अपरिहार्य नहीं थे। जैन धर्म में बोद्धो की भांति तीथंकरों 
की मूर्तियों के निर्माण और पुजा-अर्चेना की मनाही नहीं थी। महावीर स्वामी की 
मूर्ति उनके जीवन काल में ही निमित की गयी थी, जो “जीवंत स्वामी” नाम से जानी 
जाती etat खारवेल के हाथीगुम्फा अभिलेख में नन्दों के समय में जिन प्रतिमा के 
होने का उल्लेख मिलता है ।५ लोहानीपुर (पटना) की मूर्ति को कुछ विद्वानों ने जैन 
तीर्थंकर की प्राचीनतम प्रतिमा माना है । इस प्रकार जैन अपनी आस्था और भक्ति 
की तुष्टि तीर्थकर मूर्तियों और आयागपट्टों पर अंकित मांगलिक fugi की पूजा से 
कर सकते थे । कालांतर में उन्होंने हिन्दुओं की भांति मूर्तियों की स्थापना के लिए 
मंदिरों का निर्माण आरम्भ कर दिया । अतः उन्हें पूजा-उपासना के लिए स्तूपों की 
आवश्यकता नहीं रही । इसके अतिरिक्त कुछ विद्वानों का मानना है कि अशोक के 
प्रभाव और फिर कुषाण राजाओं की बौद्ध परस्त नीति के कारण समाज में बोड़ों का 
प्रभाव बहुत अधिक बढ़ गया था । परिणाम स्वरूप कुछ जैन स्तूपों पर बौढ़ों का 
अधिकार संभावित हो सकता है । इसके संकेत जैन परम्परा में यत्र-तत्र मिलते हैं। 
पाटलिपुत्र में नन्दों द्वारा पांच जैन स्तूप बनवाने का उल्लेख मिलता है i ह वेतसांग ने 
इन स्तूपों को भग्नावस्था में पाटलिपुत्र के पश्चिम में देखा था, परन्तु वह इन्हें बौद्ध 
स्तूप कहता है ।” कलिंग की खण्डगिरि गुफाएं और वहां के अन्य पुरावशेष जैन धमं 
से सम्बन्धित हैं, परन्तु वहां के स्तूप बौद्ध माने जाते हैं, जबकि कतिपय विद्वानों के 
अनुसार इन्हें “जैन equ होना चाहिए ।” तक्षशिला के सिरकप टीले के उत्खनन से 
प्राप्त तथाकथित बोद्ध स्तूप की रचना मथुरा के जेन स्तूप के समान है। इस आधार 
पर कुछ विद्वान इसे भी जैन स्तूप मानते हैं, जिसे कुषाणों द्वारा निमित किया गया 
होगा ।" यही हाल पेशावर के जैन स्तूप का भी हो सकता है जो कनिष्क के प्रणाम 
करते ही ध्वस्त हो गया था । मथुरा के देवनिमित स्तूप को लेकर भी बोद्धो और 
जैनों के बीच हुए झगड़े का उल्लेख जैन साहित्य में मिलता है, जिसके परिणाम 
स्वरूप बौद्धों ने छः महीने तक “जैन स्तूप” पर अधिकार बनाये रखा परन्तु राजा 
द्वारा जैनो के पक्ष में निर्णय दिये जाने के कारण अन्ततः उनकी विजय हुई और मथुरा 
का देवनिमित जैन स्तूप बच गया ।* ऐसा प्रतीत होता है कि इस समय मथुरा के 
जेन मुनियों का माथुर संघ बहुत अधिक शक्तिशाली एवं प्रभावी था । अतः वह स्तूप 
की रक्षा करने में सफल रहा । 


साहित्यिक और पुरातात्विक साक्ष्यों से ज्ञात होता है कि मथुरा का कंकाली 
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टीला जन धर्म और कला का प्रमुख केन्द्र था। इस स्थल के उत्खनन से जेन स्तूपों 


के अवशेष, अनेक अभिलेख तथा अत्यधिक मात्रा में शिल्प सामग्री प्राप्त हुई है ।“ 
इसके आधार पर यह अनुमान किया जाता है कि कंकाली टीले पर लगभग दुसरी शताब्दी 
६. स. qd से लेकर कम से कम ग्याहरवीं शताब्दी तक जेन स्तूप तथा मंदिर आदि 
विद्यमान थे 1“ यहां से प्राप्त मूतियों ओर लेखों से यह भी पता चलता है कि मथुरा 
में वस्तुतः जैनों के दो स्तूप थे--एक शुंगकाल का तथा दूसरा कुषाणकाल का ।* 
शुंगकालीन स्तूप का विवरण स्मिथ ने प्रस्तुत किया है, जिसका व्यास Yo फुट ६ इंच 
था | यह स्तूप get से निमित था तथा इसकी आधार शिला तक्षशिला फे धमे-राजिका 
स्तूप के समान केन्द्र से बाहर की ओर जाती हुई आरेनुमा दीवारों पर स्थित थी । ऐसी 
ही आधारशिल! की रचना कनिष्क द्वारा निर्मित पेशावर के स्तूप में भी पाई गई है। 
शुंगकाल में निमित मथुरा का यह जैन स्तुप कुषाणकाल में भी विद्यमान था (7 बहुत 
संभव है इसका मूल स्वरूप इससे भी अधिक प्राचीन रहा हो, जेसा कि विविध तीर्थ- 
कल्प से संकेत मिलता है । यहां से प्राप्त मुनि सुब्रत की एक प्रतिमा पर अंकित 
लेख में स्तूप को “देवनिमित” कहा गया है जो इसकी प्राचीनता की ओर संकेत करता 

कंकाली टीले से जो आयागपट्ट तथा अन्य शिलाखण्ड प्राप्त हुए हैं । उनमें से कुछ 
पर छोटे आकार के स्तुप उत्कीर्ण है ।" इन्हें देखकर जैन स्तूपों के आकार-प्रकार का 
अनुमान लगाया जा सकता है । एक शिलापट्ट पर अंकित स्तूप अधंचन्द्राकार हे, जिसे 
नीचे से ऊपर की ओर घटता हुआ बनाया गया हे । इस पर एक भू-वेदिका तथा दो 
मध्य वेदिक्राएं प्रदर्शित हैं। सबसे ऊपर हामका है, जो छोटी वेदिका एवं Gal से युक्त 
g । किन्नर और यक्ष सुपर्ण स्तूप की पुजा करते हुए दिखलाए गये हैं । संभवतः मथुरा 
का प्राचीनतम देव निमित स्तूप इसी प्रकार का रहा होगा । इसकी तिथि sto अग्रवाल 
ने द्वितीय शताब्दी ईसापूर्व के आरम्भ में निर्धारित की है ।" शुंगकालीन स्तूप के तोरण 
qx दो अभिलेख भी मिले हैं । इनमें पशुशीषं युक्त दो स्तम्भों के आयागपट्ट पर एक 
ओर किन्नर सुवर्णो द्वारा पूजा करता हुआ अंकित है । तथा दूसरी ओर श्रावक परि- 
वार हाथी, घोड़ों के रथों में सवार होकर स्तुप-पुजा के लिए जाते gu दिखलाये गये 
हैं एक तोरण के दोनों ओर दो शालभंजिकाएं भी अंकित हैं ।॥" 

मथुरा के एक अन्य आयागपट्ट पर एक जैत स्तूप का चित्र उत्कीणे है, जिसका 
अण्ड भाग लम्ब्रोतरा है । इस स्तूप में प्रथम मेधि तक जाने के लिए एक सोपान बना 
है । इसके अतिरिक्त भू-वेदिका और तोरण-द्वार भी प्रदशित हैं। द्वार में तीन भारपट्ट 
और शालभंजिकाएं दर्शनीय हैं । चित्र में स्तूप का प्रदक्षिणापथ तथा दोहरी वेदिकाओं 
से युक्त लम्बोतरा अण्ड भी दिखलाया गया है | शैलीगत विशेषताओं के आधार पर 
gro अग्रवाल ने इसे कुषाणकालीन माना है। * 

उपयुक्त विवरण से स्पष्ट है कि जैन स्तूपों की रचना भी लगभग Gl ही की 
जाती थी जैसी बौद्ध स्तूपों की । इनका 'अण्ड' भाग उल्टे कटोरे या बड़े बुलबुले के 
समान अर्धचन्द्राकार ल॑म्बोतरा होता था, जिसे गोल चबूतरे या मेधि पर बनाया जाता 
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था | अण्ड के शीषं प्र हमिका और छत्रावली होती थी | मेधि को चारों दिशाओं मे 
तीथंकरों की मूर्तियां स्था पते की जातौ थौ । स्तूप को “ईदको से घेरकर उसके साथ 
सभी दिशाओं में तोरणद्वार बनाये जाते थे । इनमें प्रायः चार वेदिकाओं के उदाहरण 
मिलते हैँ । मध्य वेदिका तक जाने के लिए सोपान होता था । वेदिका का निर्माण 
स्तम्भ, सूची और उष्णीष के योग से किया जाता था। साथ में पुष्पग्रहणी वेदिकाएं भी 
निमित की जाती थीं । स्तूप, वेदिका और तोरण के अलंकरण के लिए विभिन्न प्रकार 
की मूर्तियों, शालभंजिकाओं, उद्यान-क्रीड़' और सलिल-क्रीड़ा में रत नव-युवतियां, यक्ष 
यक्षियां, अप्सराएं, अनेक प्रकार के मांगलिक प्रतीकों से युक्त आयागपट्टों आदि का 
प्रयोग किया जाता था । जेन वेदिका स्तम्भों का अलंकरण बौद्ध स्तूपों की भांति ही 
किया है । वेदिका स्तभ्भों पर जन-जीवन के दृश्य भी प्रदर्शित किये गये हैं। परंतु 
शुंगकालीन स्तूप की वेदिका के स्तम्भ अपेक्षाकृत कुछ ऊंचे थे और उन पर बहुसंख्यक 
खिले हुए पद्म बने हुए थे, जिसके कारण उसे “पदुमवर” वेदिका कहा जाता ura 
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'ओसिया' का महावीर-मन्दिर और उसका वास्तुशिल्प 


| शशिबाला श्रीवास्तव 


भारत के म€स्थलीय अंचल में अवस्थित ओसिया ग्राम के प्राचीन मन्दिर सिकता 
राशि के अनन्त विस्तार में एकाकी खड़े हुए अपने अतीत कौ गौरव गाथा सुना रहे 
& ।' यह स्थल जोधपुर से पोखरण के मार्ग पर बत्तीस मील दूर स्थित है तथा सम्पूर्ण 
राजस्थान में “ओसवाल?” वणिकों के मूल निवास के रूप में सुविदित है । जैन ग्रंथों में 
यह “उपकेश पट्टन? के नाम से उल्लिखित है । “ओसिया” नाम की इस नगरी के 
विषय में एक महत्त्वपुर्ण रोचक दन्तकथा प्रचलित है कि शत्रु द्वारा पराजित 
परमार नरेश उप्पल दे ने प्रतिहार नरेश के इस क्षेत्र में शरण पायी थी । अतः स्थल का 
नाम ओसिया (ढालान में बने किसी ओसार के कारण) पड़ा । जैन संप्रदाय में इस 
क्षेत्र के संदभं में रोचक लोकधारणा है कि परमार नरेश उप्पल दे ने यहां सच्चिय 
माता का मन्दिर निमित कराया । यही देवी सांखला परमारों की कुल देवी थी । अनेक 
वर्षों के उपरान्त जैन साधु हेमाचाय के शिष्य रतन प्रभु का इस क्षेत्र में पदार्पण 
हुआ | उन्होंने एक चमत्कार दिखाया | कहते हैं, यहां के राजकुमार को एक सपं ने 
डंस लिया । उस सर्प के विष से राजकुमार को मुक्ति दिलाने हेतु किये गये सभी प्रयास 
निष्फल हो गए एवं राजकुमार मृतप्राय होने लगा तो संभावित पुत्र शोक से विह्वल नरेश 
ने घोषणा की कि पुत्र की जीवन रक्षा करने वाले को वे कुछ भी (मंह मांगी वस्तु) 
दे देगें । रतन प्रभु ने दरबार में उपस्थित होकर सर्प का आह्वान किया जिसने राज- 
कुमार के अंग का विष पुन: खींच लिया और राजकुमार स्वस्थ हो गया । तब जैन 
सन्त रतन प्रभू ने राजा को अपनी प्रजा सहित जैन धर्म स्वीकार कर लेने के लिए कहा 
और उन्होंने जैन धमे स्वीकार कर लिया परन्तु इन medi से कुलदेवी सच्चिय माता 
रूष्ट हो गयी । वे संहार करने लगी और नाना प्रकार की विपत्तियां प्रजाजनों पर 
_ आने लगीं। ऐसी विकट स्थिति में सहासी लोगों ने मां को प्रार्थना की कि वे 
उन्हें विवाह आदि शुभ कार्य के पश्चात्‌ उनको चढावा चढ़ाने की आज्ञा दें यह प्रार्थना 
स्वीकार हो गई किन्तु चढ़ावे के बाद मंदिर में रात बिताने की मनाही हो गई ।* 


प्राचीन उकेश (अर्वाचीन ओसिया) प्रतिहार एवं परमार काल से ही समृद्धिशाली 
नगरी थी । इसके वैभव की पुष्टि यहां के सिकता राशि में निरन्तर धूप वर्षा एबं शीत 
को सहते हुए खड़े छोटे-बड़े तीस देवालय Fi पश्चिमी भारत के विभिन्न मन्दिर 
समूहों में यह मन्दिर समूह सर्वाधिक विस्तृत है जो अधिकांशतः प्रतिहार एवं परमार 
काल की कला संस्कृति के ज्वलन्त उदाहरण हैं । 
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भहावोर मन्दिर 
ओसिया ग्राम के पश्‍चिमी सीमा पर स्थित इस जिनालय में वास्तु एवं शिल्प काँ 
अद्मुत समन्वय दृष्टिगत है । नागर शैली के शैशवावस्था में निमित इस क्षेत्र के सभी 
मन्दिरों के समान ही इस महावीर मन्दिर का वास्तु विन्यास भी अनुपम हे । सात 
देवकुलिकाओं से आवेष्टित इस मन्दिर के वास्तु का तलच्छन्द एवं ऊध्वेच्छन्द में 
सम्यक्‌ विकास परिलक्षित होता है । ऊध्वेच्छन्द में मन्दिर के प्रमुख अंग-जगती, 
अधिष्ठान, मण्डोवर एवं शिखर है । सम्पूर्ण देवालय एक विस्तृत परन्तु अन्य वेष्णव 
मन्दिरो की तुलना में कम ऊंची (लगभग ४-५ फीट) जगती पर स्थापित है । इसके 
मध्य में उत्तराभिमुख मुख्य देवालय निर्मित है जिसके दक्षिण पाश्वं में (पूर्व दिशा में) 
तीन एवं वाम पाश्वं में (पश्चिमी दिशा में) चार लघुमन्दिर हैं जिन्हें जेन वास्तु में 
देवकुलिका की संज्ञा से अभिहित किया गया है ।* 
तलच्छन्द में मन्दिर के अंगों का विकास इसी स्थल पर उपलल्ध वेष्णव मन्दिर 
के तलच्छद के समान है परन्तु कतिपय विशिष्ट अंगों का कलेवर कालान्तर में 
जुड़ता गया। 
१. मुल प्रसाद (गर्भ गृह)--वर्गाकार मूल प्रसाद अथवा गर्भगृह की एक 
भुजा की लम्बाई ७.७७ मीटर है । चौबीसवें तीर्थकर महावीर स्वामी की अनुपम 
प्रतिमा से युक्त यह गर्भगृह गान्धार शैली का सुन्दर उदाहरण है ।' पंचरथ योजना पर 
निर्मित इस देवालय के जंघा भाग में भद्ररथ, प्रतिरथ एवं कर्णरथ स्थापित किए गए 
हैं । भद्ररथ वृहताकार है जो कणं रथों के दो गुने हैं परन्तु प्रतिरथ लघु आकार में 
निमित हैं । ऊच्व॑च्छन्द में गर्भगृह के पांच प्रमुख अंग हैं वेदीवन्ध या अधिष्ठान जंघा 
द्विस्तरीय वरण्डिका एवं शिखर--वेदीबन्ध पीठ अथवा गर्भगृह के अधिष्ठान में छः 
गहरी मोल्डिग प्रदर्शित है । इसमें अधः भाग से क्रमश: fas, चौड़ा अन्तरपत्र (खन्धर) 
एवं कपोत (कणिका) निमित्त है । कपोत अथवा कणिका पर चैत्याकार ““चन्दशालाएं 
एवं अधं पद्म का अलंकरण अत्यन्त शोभनीय प्रतीत होता है । पुन: अपेक्षया कम 
चौड़ी एवं अलंकरण रहित अन्तपंत्र एवं तत्पश्चात्‌ “बसन्तपट्टिका” का अंकन किया 
गया है । वेदी वन्ध की पांच मौल्डिग यद्यपि स्थल पर उपलब्ध अन्य मन्दिरों के समान 
ही क्षुरक, कुम्भ, कलश, अन्तपंत्र एवं कपोत पांच अलंकरणों से अलंकृत है तथापि 
इस मन्दिर में कतिपय बिशिष्टताएं परिलक्षित होती हैं यथा कुम्भ में रथिका स्थित 
द्विभुज कुबेर, गजलक्ष्मी, वायु तथा मिथुन युरम कर्णो पर स्थापित है, इसी प्रकार 
कपोत कलिकाओं द्वारा सुसज्जित किए गए हैं । 
उल्लेख्य है कि स्थल के प्राय: सभी मंदिर ऊंची जगती पर स्थित हैं जिसमें 
प्रवेश द्वार की ओर से सोपान श्रृंखला निमित है । तत्पश्चात्‌ प्रासाद का अधिष्ठान 
भाग प्रारम्भ होता है । शिल्प शास्त्रों में ' इसे “महापीठ' की संज्ञा दी गई है तथा 
इसके विभिन्न उपांगों जाड्यकुम्भ, कणिका, अन्तरपंत्र, कपोताली, गजधर, अश्वधर, 
नरधर आदि का उल्लेख है । परन्तु ओसिया के अधिकांश मन्दिरों के पीठ (अधिष्ठान) 
“धर” रहित है । यहां मात्र जाड्यकुम्भ, कणिका, केवाल एवं ग्रास पट्टी से युक्त कामद 
१०२ - _ तुजसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


[ || | uH d 5 3113105 आव मारा 


पीठ” अथवा STAT ०एवे/कर्षगका-युक्त॥८6क्र्णघीको 9 लक्षे निमाण किया गया है । 
इस विषय में “प्रासाद मण्डन' नामक ग्रंथ में रोचक तथ्य उपलब्ध होता है । जिसके 
अतुसार विभिन्न अलंकरणों एवं धरों से युक्त महापीठ बनवाने में द्रव्य का अधिक खर्च 
होता है, अतः अल्पद्रव्य से बनवाया गया अलंकरण विहीन कामद अथवा कर्णपीठ भी 
उतना ही पुण्य फल प्रदान करने वाला है ।* 

जंघा भाग में उत्तरी दिशा में गर्भगृह का प्रवेश द्वार है शेष पूर्व, दक्षिण एवं 
पश्चिमी दिशा में भद्राओं पर उभरे हुए गवाक्षो का निर्माण किया गया है जो गान्धार : 
शैली के देवालयों का एक अभिन्न अंग है । उल्लेख्य है कि खुजराहों के maa 
मन्दिर में भद्राओं पर जाली निमित है परन्तु अन्य शैव एवं वैष्णव मन्दिरों में इसी 
प्रकार के गवाक्षों का अत्यन्त विकसित स्वरूप उपलब्ध होता है । विवेचित मन्दिर के 
जंघा पर निमित अन्तराल भागों में (भद्र, प्रति एवं कर्णरथों के मध्यवर्ती भाग) 
“राजसेनक” प्रदर्शित है । कर्णरथों पर द्विभुज दिकपति प्रतिमाएं उट्टंकित हैं इनमें 
इन्द्र, अग्नि, यम एवं निऋति उपलब्ध है । यह सभी देव प्रतिमाएं अत्यन्त रोचकता 
पुर्वक उद्गम से अलंकृत चेत्याकार रथिकाओं में स्थापित g । 

जंघा के ऊपरी भाग में अर्धपद्मों से ग्रंथित पद्मपट्रिका उत्कीणे है। ओसिया 
के अनेक ब्रह्मण धर्म के मन्दिरों में भी यह अलंकरण मिलता है । ऊध्वं भाग में वर- 
feat निमित है जिसके get कणिकाओं पर ताल पत्रों से युक्त गहरे कण्ठ बनाए गए 
हैं । 

ऊध्वेच्छन्द में गर्भगृह का सर्वोच्च अंग शिखर है | वतंमान समय में यह शिखर 
“माख्गुजेर” शैली के शिखर का सुन्दरतम उदाहरण प्रस्तुत कर रहा है । वस्तुतः 
कर्ण श्वृंगों एवं उरू श्गंगों का पूंजीभूति स्वरूप (मुख्य शिखर) प्रतीत होता है। इसकी 
भद्राओं पर रथिकाओं के स्थान पर गवाक्षों का निर्माण हुआ है p पश्चिम भारत के 
मन्दिर वास्तु में यह तत्त्व पर्याप्त परवर्ती युग में समाविष्ट हुआ होगा । 

२. TE मण्डप :_वर्गाकार स्वरूप वाली इस संरचना का विस्तार (चौड़ाई) 
१०.६५ मीटर है । भद्र एवं कर्ण रथिकाओं से युक्त यह गूढमण्डप भूमि योजनाओं में 
द्वि अंग वाली है । ऊध्वंच्छन्द में इसके वरन्डिका तथा मूल प्रासाद वाले मोल्डिग का 
विस्तार हुआ है जो एक माला के रूप में संपुर्ण देवालय को आवेष्टित किए है | 
सम्मुखवर्ती कर्ण कुम्भों पर अलंकृत रथिकाओं में यक्षयक्षी युगल प्रदर्शित है। तथा 
पश्चिमी दिशा में कुबेर स्थापित है । जंघा भाग के सम्मुख कर्ण रथों पर उत्तरपूर्वी 
कोण पर पूर्वी दिशा में जैन यक्ष “ब्रह्म शान्ति” सात फ्रो के घटाटोप से अलंकृत 
स्थापित हैं । उत्तर दिशा में (उत्तरमुख) जैन देवी पद्मावती इसी प्रकार उत्तर 
पश्चिमी कर्ण पर उत्तर मुख रथिका में जैन देवी आच्युप्ता की समभंग चतुभुज 
प्रतिमा प्रदर्शित है इसी कोण पर पश्चिम मुख वाली रथिका में चर्तृभुजी चक्रेश्वरी 
देवी की अत्यन्त कमनीय मूर्ति उट्टंकित है । 

. _जेवा भाग के ही समान गूढ मण्डल का शिखर भी मूति कला एवं वास्तु कला 
का अद्भुत समन्वय प्रस्तुत कर रहा है । यह त्रिभूमिक फांसना शैली का शिखर है 
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जिसमें तीन Afr dd (फ्रि ABE की की।०० Ren El Aw Tan gb प्रदशित नृत्यरत 
विद्याधरो एवं गंधर्वो की नृत्यरत वाद्ययन्त्रो को बजाती मूर्तियां शिखर की 
शोभा वृद्धि कर रहीं हैं । शिखर के चतुदिग्‌ श्यंग निर्मित Ba भद्रो के गवाक्षों के ऊपरी 
भाग में परिक्रमा युक्त रथिकाओं का निर्माण हुआ है । जिसमें उत्तरी दिशा में आसन 
मुद्रा में सर्वानुभूति तथा पूर्व पश्चिम में अन्य जिन देवता स्थापित हैं । इस शिखर 
के चतुष्कोणों पर अत्यन्त अलंकृत कर्णकूर प्रदर्शित है । त्रिखण्डी शिर के तृतीय खंड में 
प्रत्येक पाश्वे में मात्र एक-एक सिंहकर्ण उत्कीर्ण है। जिसके मध्य में एक-एक जिन देवता 
की आसीन प्रतिमाएं स्थापित हैं । तत्पश्चात्‌ सादा अन्तंपत्र तथा स्कन्ध देवी निर्मित 
है । एक लघु ग्रीवा विशाल घण्टा तथा कलश शिखर के सर्वोच्च भाग में प्रदर्शित है । 
परन्तु यह सभी मूल संरचनाएं नहीं हैं । 

3. मुखमण्डप :--मुखमण्डप का वर्तमान युग में प्राचीन खण्डों द्वारा ही पुन- 
निर्माण हुआ है परन्तु इसके मौलिक स्वरूप में इस कारण पर्याप्त अन्तर आया हे 
यहां तक कि मूल मुख चतुष्की भी इसी अंग में समाविष्ट हो गयी है । मन्दिर के इस 
अंग में चतुः पंक्तियों में छः अलंकृत स्थल स्थापित है । इस प्रकार इनकी पूर्ण संख्या 
चर्तुविशति हुई जिनका जैन सम्प्रदाय से महत्त्वपूर्ण सम्बन्ध हे इसके ऊपर मूलमण्डप के 
समान ही फांसना शेली का शिखर स्थापित है । 

मुखमण्डप का शिखर द्विखण्ड युक्त है, फांसना शैली का है । इसके खुले हुए 
उत्तरी कोण पर प्रासादिका (लघु मन्दिर) का अंकन हे । मुल मण्डप के समान यहां भी 
सिंह कर्ण निमित है । पूर्वी दिशा में तीन अलंकृतरथिका में एक रूप पट्टिका के रूप में 
जेन यक्षी एवं विद्याधरी प्रदर्शित हैं, मध्य में मानसी एवं पाश्व॑ में वालादेवी तथा 
“पुरुषदत्ता ” अंकित है । उत्तरी दिशा की इन रथिकाओं में मध्य में वंशेट्या तथा 
qed में गौरी एवं मानसी स्थापित है । इसी प्रकार पश्चिमी सिंहकर्ण की रूपपट्टिका 
में महाकाली मध्य में एवं पाश्वेवर्ती रथिकाओं में चक्रेश्वरी तथा वाग्देवी उपस्थित 
है। 

मुख चतुष्की :--यह लध्वाकार संरचना है जो अनेक शताब्दियों में पुरन निर्माण 
किये जाने के कारण अब प्राय: मुख मण्डप का ही अंग प्रतीत होता है । इसका शिखर 
भी द्विखण्ड वाला फांसना शैली का है । इसके सर्वोच्च भाग पर घण्टा स्थापित है 
तथा कोणों पर “नागर कूट” प्रदर्शित हे । इसके तीन दिशाओं में तीन-तीन रथिकाओं 
में देवाकृतियां स्थापित हैं । पुर्वी दिशा की पेडिमेन्ट में महाविद्यावाली, महामानसी 
एवं वरूण यक्ष अंकित हे । उत्तरी दिशा में यक्ष सर्वानुमूति, ऋषभनाथ तथा यक्षी में 
अम्बिका प्रदर्शित है । अवशिष्ट पश्चिमी दिशा में पेडिमेन्ट में मध्य में रोहिणी (जैन 

देवी) तथा पावे में वज्र श्रृंखला उट्टंकित है । 


कपिली अथवा अन्तराल :- गर्भगृह एवं मूल मण्डप को जोड़ने वाली यह 
वास्तु संरचना पर्याप्त महत्त्वपूर्ण है। इसके भी ऊध्वेच्छन्द में गर्भगृह वाली मोल्डिग 
का विस्तार उपलब्ध होता है । इसके पूर्वी एवं पश्चिमी दिशाओं में कुम्भ निमित हैं । 
पूर्वी दिशा पर सूर्य देवता की भव्य मूर्ति स्थापित है । पश्चिमी दिशा की देव प्रतिमा 
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की पहचान स्पष्ट नेह क अभीम वरवे ea See पश्चिम में वरूण 
है । इसके वरण्डिका पर वृहदाकार “प्रासाद पुत्र” स्थापित है । उल्लेख्य है कि यह 
तत्त्व पश्चिम भारत में पन्द्रहवी शती में प्रचलित था । 

आभ्यन्तर भाग :--बाह्य भाग के समान ही आभ्यन्तर भाग में भी उल्लेखनीय 
तत्त्व विद्यमान हैं । गर्भगृह के आन्तरिक भाग में तीन वृहदाकार रथिकाएं निमित हैं 
परन्तु सभी मूर्ति रहित हैं । इसके द्वारों को भी शीशें एवं रंगों से वर्तमान समय में 
अलंकृत कर दिया गया है । उल्लेख्य है कि पहाडी पर स्थित सच्चियमाता मन्दिर में 
भी यही स्थिति है । यहां निमित प्रायः सभी स्तंभ मद्रक शैली के है अन्तराल एवं 
मण्डप की छत रंगों से अलंकृत है तथा अन्तराल की दोनों रथिकाएं भी रिक्त हैं। शाला 
के चारों स्तम्भ वर्गाकार (रूपका शैली) बने हैं जिनके किनारे काट दिए गए हैं। इन 
पर घटपल्लव, नाग पाश लिए आवक्ष नाग आकृतियां एवं maga अभिप्राय अलंकृत 
है । मण्डप की छत नाभिछन्द शैली की है जिनमें गजतालु आक्ृृतियां चाप के आकार 
में प्रदशित की गई हैं 1 

भद्राओं के गवाक्षों के आभ्यन्तर भाग पर रथिकाओं में जेन देव समाहत अंकित 
था परन्तु वर्तमान समय में मात्र गूढमण्डप के दो रथिकाओं में कुबेर एवं वायु दो 
देव उपस्थित है (इस प्रकार छः दिक्‌पाल बाह्य भाग पर एवं दो आन्तरिक भाग में 
कुल मिलाकर अष्ट रथिकाओं की आठ संख्या पूर्ण करते हैं) | 

गूढ़ मण्डप के चैत्याकार गवाक्षों में (सूरसेनक) देव प्रतिमाएं Fl इन पर 
उत्तर पूर्व से उत्तर पश्चिम की ओर क्रमशः रोहिणी, वंशेट्या महामानसी एव 
निर्माणी प्रदर्शित हैं । प्रत्येक भद्र के ऊपरी भाग में रथिकाओं में तीर्थकर पाश्वनाथ 
की उनके पाश्वचरों के साथ भव्य मूर्तियां स्थापित हैं । यहीं एक रूप पट्टिका में जो 
माला के समान चतुदिक प्रदर्शित है, जैन तीर्थकरों को अंकित किया गया है । 

गढ़ मण्डप के प्रवेश द्वार का अलंकरण त्रिशल शेली का है जिसकी प्रथम शख 
(aama) पद्मपत्तों से मध्यवर्ती शख (वल्वशाखा) रत्न अलंकरण एवं तृतीय 
(अन्तरिक) सादी है । उल्लेख्य है कि शिल्प शास्त्रों में उल्लेख मिलता है किमंदिरके 
भित्ति जितनी रथिकाओं से युक्त हो उसके द्वारों पर उतने ही शखों का अंकन करना 
चाहिए | खजुराहो आदि में तो वैष्णव मन्दिर देवी जगदम्बी नव रथ योजना पर | 
निर्मित है तथा उसमें द्वार नवशखों का प्रदर्शन हुआ है । विभिन्न मन्दिरों के अव- 
लोकन से यह तथ्य उद्भाषित भी होता है । ओसिया के प्रायः सभी मन्दिरो के द्वारों 
पर आवक्ष नाग आकृतियां प्रदर्शित हैं । जिनमें कुछ को ललाट बिम्ब स्थित गरूड 
अपने पंजों में पकड़े हैं। परन्तु यहां जैन मन्दिर होने के कारण द्वार शख का 
अलंकरण पूर्ण रूपेण भिन्न है तथापि द्वार शखों पर सभी सम्प्रदायो के मन्दिरों के 
समान ही गंगा एवं जमुना उट्टंकित की गयी है । द्वार उत्तरड़े के मध्यभाग में ललाट 
विम्ब पर जैन तीर्थंकर पाश्वेनाथ की सूति सुशोभित है। 

मुखमण्डप के स्तभों पर भी घट पल्लव, विद्याधर पंक्ति एवं सर्वानुभूति सदृश देव 
आक्कतियो का प्रदर्शन हुआ है । 
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४. तोरणं :--मुंखं मण्डप के सम्मुख भाग में मृति एवं वास्तु कला का 
अ श्चर्यं जनक समन्वित रूप तोरण के रूप में उपलब्ध होता है । खजुराहो में सभी 
मन्दिरों के प्रवेश द्वार पर मकराकृति तोरण निमित हैं और वे अर्धमण्डप से जुड़े हैं 
परन्तु उड़ीसा स्थित भुवनेश्वर मन्दिर का तोरण ओसिया के तोरण हार से तुलनीय 
है । विवेचित तोरण द्वार के उत्तर पर एक अभिलेख अंकित है जिसके अनुसार १०१८ 
में इनका निर्माण हुआ था । इसके दोनों स्तम्भ महापीठ पर स्थापित हैं। तदुपरान्त 
पश्चि मी भारत शैली के अनुरूप fas, छज्जिका जाड्यकुम्भ पुनः छज्जिका, ग्रास- 
पट्टिका गजपीठ, नरपीठ कुम्भ एवं कुम्भिका क्रमशः निमिति है । कुम्भिका पर चतुः 
दिशाओं में जेन तीर्थकरों की मूर्तियां सुशोभित हैं । इस स्तम्भ के जंघा भाग पर जीवन्त 
स्वामी महावीर का चतु: दिशाओं में प्रदर्शन हुआ है । तोरण के उत्तरंग पर दोनों 
पाश्वं में तिलक एवं घण्ट तथा मध्य में वृहदाकार तिलक आकृति की संरचना है 
जिसमें जिन देवता स्थापित है जो मन्दिर के मुख्यईष्ट देवता को प्रदर्शित करते है। 
इसके दोनों पाश्व में विशाल मयुर अपनी ग्रीवा मोड़कर बेठा हुआ प्रदर्शित है । 


भ्रमणिका :--मुख्य मन्दिर के पृष्ठ भाग में अष्ट स्तम्भों पर आश्रित यह 
संरचना है । 
वालानक :--तोरण से कतिपय दूरी पर (कुछ मीटर) एक वृहदाकार वर्तुल चन्दोवा 
अथवा गोलाम्बर का निर्माण हुआ है जो सोपान Waal के तुरन्त ऊपर है। इस अंग 
का भी अनेक चरणों में पुनःनिर्माण होता रहा । उल्लेख्य है कि उक्त स्थल पर मेरे प्रवास 
के समय इसका निर्माण कार्य चल रहा था तथा स्तम्भों पर आश्रित वर्तुलाकार छत 
की संरचना इस प्रकार की जा रही थी मानों अपने मूर्ति शिल्प एवं वास्तु की दृष्टि से 
वह आबू स्थित विमल मन्दिर के चन्दोवा की प्रतिकृति ही हो । भण्डारकर, ढाकी एवं 
प्रौ. हॉण्डा ने भी इसके पुननिर्माण के अनेक चरणों का उल्लेख किया है । वृहदाकार 
चन्दोवा के अनेक स्तम्भों में से कतिपय प्राचीन स्तम्भ ही लगाये गये हैं । परन्तु 
कतिपय स्तम्भ pia: नवीन भी लगा दिये गये हैं। षोडश अफसराओं को इसके रूप 
कण्ठ पर अंकित किया है। कतिपय स्तम्भों पर अभिलेख अंकित है। जो प्रायः 
विक्रमी संवत १२३१ के हैं। इनमें उत्तरी दिशा में रथिका अंकित अभिलेख अत्यधिक 
महत्त्वपुर्ण है । यह जैन मन्दिर प्रशस्ति अभिलेख (वि. सं. १०१३) के नाम से प्रसिद्ध 
है 3 

उभयमुखी चतुष्की :--मूलतः यह अंग वालानक के पूर्वी छोर पर निमित 
था परन्तु वर्तमान समय में यह नष्ट हो चुका है तथा मात्र नवनिमित वालानक में 
मुख्य मार्ग से प्रवेश के समय एक लघु चतुष्की रवरूप निर्मित है | 


५.देवकुलिकाएं :--मन्दिर के प्रांगण में सात लघु देवालय अवस्थित हैं जिन्हे 

जैन धर्म के अनुसार देवकुलिका की संज्ञा से अभिहित किया गया है। इनमें मुख्य 
मन्दिर के दक्षिण oa में अर्थात्‌ पूर्वी दिशा में तीन तथा वामपाश्व (पश्चिमी दिशा) 
में चार देवकुलिकाएं है । यह सभौ मन्दिर मूरति एवं वास्तु के विशिष्ट स्वरूप को 
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प्रदशित कर रहे Goiargi Ri RAT पर निमित है | 
सभी जगती पर स्थित है जिसे fuz, खरशि, जाड्यकुम्भ (पद्मपत्र से अलंकृत) वणिका, 
ग्रासपट्टिका, छज्जिका, गजपीठ एवं नरपीठ द्वारा अलंकृत किया गया है । (qd पाश्वे 
की दूसरी नरपीठ पर महावीर स्वामी की जीवन लीलाओं के तथा माता त्रिशला का 
स्वप्न, महावीर का जन्म एवं तपस्या आदि का विशिष्ट अंकन हुआ है । कटि भाग में 
वेदीबन्ध, जंघा एवं वरण्डिका का निर्माण हुआ है । वेदीबन्ध में छ्रक, कुम्भ, अन्तपत्र 
कलश एवं कपोत प्रदर्शित हैं । देवकुलिका सं० २ में कुम्भ भद्रों पर Ga महाविद्याओं 
एवं यक्ष-यक्षिणियो की सुन्दर प्रतिमाएं स्थापित हैं। इस उत्तरी तथा पूर्वी दिशा में 
रोहिणी, वैरोट्या तथा अच्युप्ता है । कर्णी पर अम्बिका तथा ज्वालामालिनी है एवं 
कपिला पर उत्तरी दिशा में चन्द्रेश्वरी तथा दक्षिणी में यक्ष ब्रह्मशान्ति उपस्थित है । 
दक्षिणी पूर्वा कोण पर यक्ष कुबेर स्थापित है । 
गर्भगृह के सम्मुख लघु चतुष्की निर्मित है जो स्तम्भों पर आश्रित है। यह घट 
पल्लव, कड़ी एवं घण्टिका एवं पूर्ण विकसित पद्म सदृश अलंकरण अभिप्रायो से अलंकृत 
है । चतुष्की का वितान (चन्दोदा) नाभिच्छन्द शैली का निर्मित है जिसके ऊपर संरगा- 
शैली (घण्टा अलंकरण) का शिखर है जिसके मध्यवर्ती रथिकाओं में जिन 
देवताओं की तथा पार्श्वं में अन्य देवता स्थापित हैं । LI 
संदर्भ 
१. लोक विश्वास के अनुसार ओसिया अपने समृद्धिपूर्ण युग में विशाल क्षेत्र 
में विस्तृत नगर था जिसके अन्न एवं तेल का बाजार १६ मील दक्षिण एवं 
दक्षिण qd में स्थित क्रमशः मथानिया एवं तिवरी नामक स्थल थे । इतना ही 
नहीं इस सुसमृद्ध नगर के अनेक द्वारों में से मुख्य प्रवेश द्वार घटियाला में 
था ज़ो वर्तमान में ओसिया से २८ मील दक्षिण में स्थित है | --भण्डारकर, 
ए. एस. आई. ए. आर १९०८-०९ go १०० 
२. (i) ओझा गौ. ही.- हिस्ट्री आफ दि जोधपुर स्टेट Jo १८-२९ 
(ii) धुन्दली मल्ल नामक साधु के शिष्यों को ग्रामीणों द्वारा भिक्षा न मिलने 
पर साधु ने कुपित होकर संपूर्ण प्राचीन “मेलपुर पट्टन” को पाताल में HT 
दिया । अनेक युगों पश्चात्‌ उप्पल दे नामक परमार युवराज द्वारा इस स्थल 
को पुर्नेनिवसित किया गया । इसी परमार “उप्पल दे” ने अपने शत्रु द्वारा 
राज्य से निर्वासित किए जाने पर प्रहियार (प्रतिहार) वंश के राजा द्वारा 
इस क्षेत्र में शरण पायी । सम्पूर्ण मारवाड में यह प्रतिहार राजा अत्यधिक 
शक्ति सम्पन्न था । अत: उसने परमार नरेश को भेलपुर पट्टन के ध्वंसाव 
शेषों में शरण देकर उसकी रक्षा की p यद्यपि उत्पल दे ने इस नव निवसित 
नगरी को नैवनेरी नगरी की संज्ञा से विभूषित की परन्तु ग्राम ओसिया 
भी कहलाया क्योंकि राजकुमार ने वहां “ओस्टा” लिया था । 
--भण्डारकर रिपोर्ट, १९०८-०९, To १००-१०१ 
३. वही, Jo १००-१०१ 
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v. खजुराहो के जन Wiet भी नौची "जगती पर हीं “निर्मित हैं जबकि अन्य 
सम्प्रदायो के मन्दिर अधिक ऊंची जगती पर स्थापित हैं। शास्त्रों में स्पष्ट 
निर्देशित है-यावत प्रसाद जगती तादृशा अप. To 

५. उल्लेख्य है कि स्थल पर मात्र यह एवं सच्चिय माता का मन्दिर ही गान्धार 

शैली का अवशिष्ट उदाहरण है । ध्यातव्य है कि खजुराहों स्थित पार्श्व नाथ 
मन्दिर भी गान्धार शैली में निर्मित है । 

. प्रासाद मण्डन, अपराजित पृच्छा 

. प्रासाद मण्डन अध्याय ३ श्लोक १२-१३ 

. पाश्व नाथ मन्दिर में मूर्ति 

. अनेक विद्वानों ने भी यह तथ्य स्पष्ट किया है कि यह शिखर मूल शिखर नहीं 

है--ढाकी वही qo ३१५, Sto एच० हांडा-पृ० ४३ ओसिया-हिस्ट्री, 
आर्केलाजी, आर्ट एण्ड आर्कीटेक्चर 

१०. उल्लेख्य है कि मयूर इस क्षेत्र में बहुतायत से मिलते है । मेरे प्रयास के समय 

अध्ययन करते समय पार्श्व के कंगूरों पर आकर प्राय: वे बंठ जाते थे अथवा कुछ 
भोज्य पदार्थ के आकर्षण में कू-क्‌ की ध्वनि के साथ आ जाया करते थे । 

११. उल्लेख है कि भण्डाकर महोदय ने इस अभिलेख के आधार पर लिखा है कि 
यह महावीर मन्दिर प्रतिहार नरेश वत्सराज के समय में बना था तथा इस मंदिर 
के मण्डप का पुर्ननिर्माण जिन्दक नामक व्यापारी के द्वारा fao Ho १०१२३ 

अर्थात्‌ ९५६ ई० में हुआ (भण्डारकर पृ० १०८) ढाकी महोदय ने भी इसी 
तथ्य को स्वीकार किया है (To ३२३) । परन्तु Mo हांडा के अनुसार प्रशस्ति 
के अध्ययन के ज्ञात होता है कि वत्सराज प्रतिहार के समय ओसिया के gå- 


मंदिर का निर्माण हुआ था जिसके मण्डप का पुर्ननिर्माण जिन्दक के पिता पुरा 
हुआ । 
g 


~ n» GAN 


— sio शशिकला श्रीवास्तव 
६२, चित्रगुप्त लेन 
सुभाष नगर, गोरखपुर-२७३००१ 
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प्राण, मन और इन्द्रियों सें एकत्व साधने वाला योग : 
स्वर योग 
O परमेश्वर सोलंकी 


मैत्रायण्युपनिषद्‌ (६.२५) का श्लोक प्रसिद्ध है कि 

एकत्वं प्राणमनसोरिन्द्रियाणां तथैव च । 
सर्वेभाव परित्यागो योग इत्यभिधीयते i 

अर्थात्‌ प्राण, मन और इन्द्रियों का एकत्व और सर्वभाव-परित्याग ही योग है 
और यह संसार अग्नीपोमात्मक है । अग्नि और सोम में समत्व वायु करती है, इसी- 
लिये कुछ लोग कहते हैं कि--- 

वायुरेव महाभूत इति केचित्प्रचक्षते । 
आयुरेव स भूतानामिति मन्यामहे वयम्‌ ॥। 

वायु महाभूत है और हम उसे सब प्राणियों की आयु कह सकते हैं । भगवान्‌ 
चरक (२८.३) भी कहते हैं - 

वायुरायुर्बलं वायुर्वायुवाता शरीरिणाम्‌ | 
वायुविशवमिदं सर्व प्रभुर्वायुश्च कोत्तितः U 

अर्थात्‌ वायु ही आयु है, वही बल है और वही मनुष्यों का जीवन है। यह समस्त 
विश्व भी वायु का ही गोला है जिसमें स्वयं प्रभू समाया हुआ है | 

ब्रह्मज्ञान-निर्वाणतंत्र में भी कहा गया है कि पृथ्वी पानी में समा जाती है, पानी 
सूर्य द्वारा सोख लिया जाता है और सूर्य वायु में विलीन हो जाता है और फिर वायु 
अनन्त आकाश में लय हो जाती है । ऐयरेय आरण्यक (२.१.६) में अनन्त आकाश को 
‘gro’ से भरा हुआ कहा गया है और यह बताया गया है कि एक कोशी जीव-पिपी- 
लिका से बृहत्‌ आकारीय प्राणी - सभी इस एक प्राण तत्त्व से ही उद्भुत और ag- 
प्राणित हैं । 

“यथा ब्रह्माण्डे तथा पिण्डे' के अनुसार हर प्राणी के शरीर में भी प्राण समाया 
हुआ &—ud हि इदं प्राणेनावृतम्‌ । इसीलिये ऋग्वेद (१०.१८६.१) की एक ऋचा 
में जीवन को सफल बनाने के लिए वायु से भेषज रूप में सूक्ष्मातिसूक्ष्म होकर हृदय को 
'सुख और शांति से भर देने की प्रार्थना की गई है-- 

वात आवतु भेषजं, शंभुभयोभुनोहुदे | 
प्रण आपृषि तारिषत्‌ ॥ 


खण्ड २३, अंक १ १०९ 
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*शिव-सं हिस्से पाभव-देह'कोम्रह्मंवण्ड' enan Aen है जिसके मेरू श्यृंग 
पर अधोमुखी पीयुषचन्द्र की आठ कलाओं से निरन्तर सुधा बरसती रहती है । यह 
अमृत दो अतिसूक्ष्म मार्गों से बहता है । इड़ा मार्ग से शरीर की पुष्टि के लिये मंदाकिनी 
जल बहता है जो शरीर के वाम भाग में ऊपर से ,तीचे बहता है और पिंगला मार्ग से 
दूध की तरह श्वेत आभा वाली दूसरी तरंग दाहिनी ओर नीचे से ऊपर जाती है । 

चन्द्रमा मेरूश्ुंग के मध्य में शरीर पुष्टयर्थ गमनागमन करता है और सूर्य मेरू मूल में 
स्थित होकर अपनी १२ कलाओं से दक्षिण पथ को आलोकित करता रहता है। वह 
वायु के साथ समस्त शरीर में भ्रमण भी करता है और जहां कहीं भी मंदाकिनी जल 
ओर धातु आदि अवशिष्ट देखता हे उसे सोख लेता है। इस प्रकार शरीर का यह 
व्यापार अहनिश चलता रहता है-- 
त्रेलोक्ये यानि भूतानि तानि सर्वाणि देहतः । 
Te संवेष्ट्य सर्वत्र व्यवहारः ad l 

अर्थात्‌ तीनों लोकों में जितने भी प्राणी हैं उन सबका समस्त व्यवहार उनके 
भेरूदण्ड के संवेष्टन से इसी प्रकार होता है। मेरूदण्ड-संवेष्टन को स्पष्ट करते हुए 
“शिव संहिता” में कहा गया है कि इडा नामक नाड़ी शरीर के वामभाग में है। वह 
सुषुम्ना से लिपट कर आज्ञाचक्र से दक्षिण नासापुट तक गई है जबकि पिंगला नाम्नी 
नाड़ी दक्षिण भाग में रहते हुए मध्य नाड़ी से लिपट कर qn नासापुट में पहुंची है | 
इन दोनों ger और पिंगला नाड़ियों के मध्य में सुषुम्ना है जो छह स्थानों पर छह 
शक्तिशाली Tat से युक्त है । 

ये तीनों नाड़ियां मेख्दण्ड के समाश्रय से परस्पर qul हुई एक दुसरे में ओतप्रोत 
हैं और “सोम सूर्याग्नि' रूप में ही समस्त शरीर में फली हुई हैं । इसी नाड़ी-वितान को 
भोगवहा कहा गया है 

एता भोगवहा ASAT वायु संचार दक्षका:। 
ओतप्रोताः सुसंव्याप्य तिष्ठन्त्यस्मिन्कलेवरे ।। 

क्योंकि इन तीनों नाड़ियों में ही अहंकार, वासना और पूर्व कर्मों से लिप्त होकर 
प्राण वायु समाया रहता है-- 

प्राणो वसति तत्रव वासनाभिरलंकृतः | 
अनादि कर्मे संश्लिष्टः प्राप्याहंकार संयुतः ॥ 

इस प्रकार जब तक प्राणवायु आत्म तत्त्व से संयुक्त रहता है, यह वायु-संचरण 
अविराम गति से स्वयमेव होता रहता है । बृहद्‌ आरण्यकोपनिषद्‌ (१.३.१३) कहता 
है कि जब तक यह वायु-संचरण शरीर के भीतर रहता है उसे “प्राण” कहते हैं और 
जब शरीर की मृत्यु हो जाती है तो यही प्राण ब्रह्माण्ड में विलीन होकर 'बायु' कहा 


जाता है— 
अथ ह प्राणमत्यवहत्‌ । 


यदा मृत्युमत्युच्यत स वायुरभवत्‌ |i 
जिस प्रकार परमात्म से अविद्या प्राप्त होती है और अविद्या में ब्रह्म तत्त्व से 
ब्रह्मा प्रकट होता है । फिर आकाश, वायु, अग्नि, जल और पृथ्वी क्रमशः आकाश से 


११० तुलसी प्रज्ञा 
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वायु; वायु, आकाश से अग्नि, आकाश, वायु, अग्नि से जल और आकाश, वायु, अग्नि, 
जल से पृथ्वी का निर्माण होता है जो पुनः एक गुण, द्विगुण, त्रिगुण, चतुगुँण और पंच- 
गुण होकर शब्द, स्पशे, रूप, रस और गंध से स्थूलाकार ग्रहण करते हूँ। ठीक उसी 
क्रम: से कान शब्द ग्रहण करते हैं, त्वचा स्पर्शे, रसना रस, HIT गंध और चक्षु रूप 
को ग्रहण करके शरीर को त्रिलोकी का प्रतिरूप बनाते हैं । 

त्रिलोकी में पंच तत्त्वों के साथ ऋत्‌ सत्‌ नाम के दो तत्त्व हैं जो ब्रह्म तत्त्व से 
नियन्त्रित हैं । देह में प्राणापान और नाद बिंदु जीवात्मा से संचालित हैं और परमात्म- 
संयोग से नियंत्रित हैं, इसीलिये ara प्रकृति में होने वाली उथल पुथल शरीर में 
दुर्घटना का रूप नहीं ले पाती । जव तक जीव, परमात्म से संयुक्त रहता हे अथवा जब 
तक कुण्डलिनी जागृत रहती है और चित्रा नाम की सूक्ष्मातिसूक्ष्म नाड़ी में तरंग रहता 
है और ag walter को हृदय से संयुक्त किए रखती है तभी तक सब कुछ ठीक ठाक 
रहता है । जब कभी भी यह नियंत्रण अथवा संबंध-विच्छेद होता है । अहंकार, qd 
अथवा वासनाएं उसे वियुक्त कर देती हैं तो शरीर की स्वाभाविक प्रक्रिया बदल जाती 
है और वह भी बाह्य प्रकृति की भांति दुर्घटनाओ का शिकार हो जाता है । ऐसे समय 
में तात्कालिक योगिक क्रियाएं उसे सुधार कर पुन: व्यवस्थित कर सकती हैं और 
योग सिद्ध शरीर में ऐसा सुधार स्वतः भी प्रवृत्त हो सकता है, अन्यथा दोष बढ़कर 
बड़ी दुर्घटनाएं होने लगती हैं और अन्ततोगत्वा घ्राण शरीर को छोड़ देता है जिससे 
शरीर मृत होकर शनै: शनैः बाह्य पंच तत्त्वों में विलीन हो जाता है । सर्वप्रथम 
अन्नमय कोष समाप्त होते हैं फिर मनोमय कोष और अन्त में प्राणमय कोष | एक 
अनुमान के अनुसार शरीर स्वतः ही अधिकतम तीन साल में बाह्य पंचतत्त्वो में विलीन 
हो जाता है। 

दूसरे शब्दों में शरीरस्थ वायु पान अपान भेद से दो प्रकार की है। मूलतः 
पांच सूक्ष्म और पांच स्थूल भेद से वह दस प्रकार की है । सूक्ष्म भेदो में कुकल-क्षुधा 
लाती है, नाग- चेतना रखती है, कूर्म- निद्रा लाती है, धनंजय-से शब्दोच्चःरण 
होता है और देवदत्त से Garg और अंगड़ाई आती है । स्थूल भेदों में प्राण से श्वास- 
प्रश्वास चलता है, अपान--से मलमूत्रादि होता है, समान से नाभिमण्डल का व्यापार 
चलता है, उदान से कण्ठ प्रदेश का क्रिया कलाप होता है और व्यान से शरीर में 
उत्साह्‌-अनुत्साह्‌ जन्मता है । 'शिवयोगशास्त्र' के अनुसार प्राणवायु मुख, नाक, हृदय, 
नाभि ओर कुण्डलिनी को केन्द्र बनाकर चारों अंगुष्ठों में चलायमान रहती है । अपान- 
वायु गुदा, लिग, जानु, उदर, Wm, कटि और नाभि में, व्यानवायु कण्ठ, नाक, मुख, 
कपोल और मणिबन्धों में, उदान वायु शरीर की सवे संधियों में और हाथ पैरों में तथा 
समान वायु उदराग्नि कलाओं के साथ सर्वांग में रहती है । 'गोरक्षपद्धति' के अनुसार 
धनंजयवायु मृत्यु के बाद भी चार घड़ी तक शरीर में सक्रिय रहती है जबकि "घेरण्ड 
संहिता” के मत में वह शरीर को संपूर्ण विनाश तक नहीं छोड़ती-'न जहाति सृते 
क्वापि सं व्यापी धनञ्जयः ।' 


शरीर में वायु का यह ओतप्रोत संचरण स्वत: ही होता रहता है--ऐसा भासता 
खण्ड २३, Ww १ १११ 
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है परन्तु वास्तव में यह श्वास प्रश्वास रूपी वायु जीवात्मा के नियंत्रण में रहता है 


और जीवात्मा उसे अपने अहंकार, पूर्वकर्म और वासना से परवश होकर चलायमान 
रखता है । जीवात्मा और श्वास प्रश्वास के मध्य नादबिन्दु नामक एक अपर तत्त्व है 
जिसे साध लेने पर परमात्म तत्त्व से वियोग नहीं होता और प्राणापान, नादबिन्दु, 
जीवात्मा और परमात्मा संयुक्त होकर घट शुद्ध बना रहता है । यह नादबिन्दु ही स्वर- 
योग हे । 
स्वरोदय 

स्त्री गर्भाशय में डिम्व के साथ वीर्य-संयोग से जो विस्फोट होकर कलल बनता 
है वह जीव प्रकृति संयोग कहा जाता है | डिम्ब अथवा अण्ड में fag प्रवेश से जो शुरु- 
आत होती है बह नाद और प्राण अपान से हृदयस्थ परमात्म से संयुक्तीकरण द्वारा पूर्ण 
होती है । जब तक देह में देही वतमान रहता है तव तक यह संयोग बना रहता है और 
देह में प्राण, माला में सूत्र की तरह समाया रहता है। गर्भावस्था में यह सूत्र मातृ- 
हृदय से जुड़ा होने से fades ak निश्चित होता है परन्तु जन्म-समय मातृ-हृदय से 
विमुक्ति के साथ ही सूत्र-खंडन से यकायक सबकुछ चौपट हो जाता है और नवजात 
शिशु तब तक मृत ही माना जाता है जव तक वह खंडित सूत्र नासिका मार्ग से ara- 
जगत्‌ से नहीं जुड़ जाता और नाद बिन्दु से वाणी नहीं खुल जाती । 

इस अपर संयोग से पहले और मातृ हृदय से विमुक्ति के वीच भी जीव शिशु 
शरीर में वर्तमान रहता है और मूलाधार में अन्तनिहित उस अदृश्य वायु से संबद्ध 
होता है जो अतीरिद्रिय होने से अदृश्य और sequ: है। कतिपय मुक्तात्माओं की स्थिति 
इस साधारण व्यापार से भिन्न होती है और वे गर्भावस्था में ही मातृ-हृदय सें पृथक्‌ 
भी अपना जीवनवृत्त बना लेते हैं। ऐसे लोकोत्तर चरित भारत में अनेकों हुए हैं। 
ऋषि मुनियों में से gagi उदाहरण दिए जा सकते EO भगवान महावीर और महात्मा 
बुद्ध और शंकराचार्य प्रभृति लोग भी ऐसे ही संस्कार लेकर आये थे परन्तु उन्हें 
वासनाओं में फंसाया गया ! महात्मा कबीर भी इस दृष्टि से उल्लेखनीय हैं । बीकानेर 
की धरती पर भी एक ऐसा चरित्र हुआ है जो जब तब वायु में विलीन होता.व प्रकट 


होता रहता था और २४ वर्ष की स्वल्प वय में ही बह देह मुक्त भी हो गया धा । वह 
चरित्र गुरू जसनाथ था | 


साधारण जन गभं से मुक्ति के बाद दाई के सद्प्रयत्नो से प्राण-संचालन पाते हैं 
और sai-sai प्राणों की गति बढ़ती है, नाड़ियों में वायु-संचरण स्वाभाविक बनता 
है, जीव अपने qd कर्म, अहंकार और ईषणाओं से आक्रांत होकर संपूर्ण अतीत को 
भूल जाता है । यह भूल शनै:शनै: बढ़ती है और शरीर के इस स्वाभाविक धर्म श्वास- 
प्रश्वास को भी प्रभावित करती है जिससे वह रोग, भोग तथा जरा, मृत्यु क्रम से दुःख 
सुख भोगता है । इस दौरान जव किसी सद्गुरू से सम्पर्क हो जाता है अथवा पूर्वजन्म 
के सद्कर्मो के फल से विस्मृति का विनाश होने लगता है तो 'स्वरोदय' हो जाता है 
और रोग, शोक दूर होकर प्राणापान, नादबिदु, जीवात्मा, परमात्मा 
का अनुक्रम सधकर घट शुद्ध हो जाता है और शुद्ध घट में स्वयं राजते, स्वयं रमते 
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स्वरोदय हो जाने पर उत्तमोत्तम और गृह्यातिगुह्य विद्या भी परिज्ञात हो जाती 


है । स्वरोदय से शत्रुनाश, लक्ष्मी प्राप्ति, मित्र समागम, इच्छित कीत्ति, विवाह, राज- 
दर्शन, भूपति वंश, देवसिद्धि आदि होने लगता है । जैसे दीपक जलने पर भवन प्रका- 
शित हो जाता है बैसे ही स्वरोदय से सारा शरीर प्रकाशमान रहता है और शरीर 
पर भद्रा, व्यतिपात और वेधुति दोष नहीं लगते | स्वयमेव जीवन में बुरे योग न होकर 
इच्छानुसार जय-पराजय, शुभाशुभ, सुख दुःख और सिद्धि असिद्धि होने लगती है । 
शरीर में स्वरोदय होना अतीव महत्त्वपूर्ण है क्योंकि उससे ब्रह्माण्ड भौर घट में 
तादात्म्य हो जाता है । जैसे सुर्य स्थिर रहता है किन्तु उत्तरायण-दक्षिणायण होता है 
बैसे ही शरीर में स्वर स्थिर रहते हुए भी नासापुट में उत्तरायण-दक्षिणायण होता है । 
वह चन्द्रोदयास्त के आधार पर तिथि अनुसार बदलता है । तदनुसार प्रत्येक शुक्ल पक्ष 
की १, २, ३, ७, ८, ९, १३, १४, १५ और कृष्ण पक्ष की ४, ५, ६, १०, ११, १२ 
को सूर्योदय पर चन्द्र स्वर तथा कृष्ण पक्ष की १,२, ३, ७, ८, ९, १३, १४, ३० 
और शुक्ल पक्ष की Y, ५,६, १०, ११, १२ को दाहिना स्वर सूर्योदय पर शुरू होता 
है। यह एक प्राकृतिक संस्थिति है और इसके बने रहने पर शरीर का व्यापार सुनियं- 
त्रित रहता है। 
स्वर रहस्य 
शरीर में नाड़ियों का एक बड़ा जाल बिछा हुआ है। ७२ हजार नाड़ियों का 
& सुविस्तीर्णं वितान प्राणापान के संचरण से प्रतिपल शरीर में अनुकूल-प्रतिकूल 
संरचना करता रहता है । यह नाड़ी वितान पायु से दो अंगुल ऊपर और उपस्थ से दो 
अंगुल नीचे चतुरंगुल विस्तार में एक कन्द जैसे स्थान से उद्भुत है जिसमें से मोटे रूप 
में २४ atfeat निकलती dra पड़ती हैं जो भेद-प्रभेद से ७२ हजार हो जाती हैं। 
शिव संहिता में इनकी संख्या साढे तीन लाख बताई गई हे । 
सार्धेलक्षत्रयं नाड्यः सन्ति देहान्तरे नृणाम्‌ | 
प्रधानभूता नाड्यस्तु तासु मुख्याश्चतुदशः ॥ 
मूलाधार से दस नीचे, दस ऊपर और दो, दो नाड़ी दायें बायें से निकलती हैं 
जिनमें श्रेष्ठ कर्तारौ प्राणापानो--कहकर मोटे रूप में प्राण और अपान को गिनते हैं । 
यह प्राण नाभि-मण्डल से ऊपर और अपान नाभि-मंडल से नीचे एक तरन्नुम अथवा 
लय में बहते रहते हैं । इस लय को जानकर तदनुकूल आचरण करने से सारे कष्ट मिट 
जाते हैं । ताण्ड्य ब्राह्मण (१०.४.४) में कहा गया है कि उसे कौन बिन जगा कह 
सकता है जो दो प्राणों से सदैव जागृत रहता $— 
'तदाहुः कोऽस्वप्तुमरहंति, यद्वाव प्राणौ जागार, तदेव जागरितमिति’ 
इसी बात को किसी कवि ने बहुत सुन्दर रूप में कह दिया है 
हकारेण बहिर्याति सकारेण विशेत्‌ पुनः | 
अजपा नाम गायत्री जीवो जपति सबंदा U 
अर्थात्‌ सोऽहम्‌ का जाप करते हुए जीव निरन्तर गायत्री जपता है । सोऽहम्‌ ही 
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सकारं च हकारं च लोपयित्वा प्रयोजयेत्‌ । 
सन्धिं च पूर्वरूपाख्यं ततोऽसौ प्रणवो भवेत्‌ ॥ 
काण्व संहिता (४०.१६) में इसीलिए कहा गया है-योसावसौ पुरूषः सोऽह- 
मस्मि। अथवा यों कहें--तद्योऽहंसोऽसौ योऽसौ सोऽहम्‌ । 
अकारं पुरूष विश्वमुकारे प्रविलोपयेत्‌ | 
उकारं तैजसं सूक्ष्मं मकारे प्रविलोपयेत्‌ | 
मकारं कारणं प्राज्ञं चिदात्मनि विलोपयेत्‌ 1 
इस प्रकार ओमित्यात्मानं युञ्जीत अथवा ओमित्येवं ध्यायथात्मानम्‌ |» मुण्डकोप- 
निषद्‌ कहता है-- 
प्रणवो धनुः शरो ह्यात्मा ब्रह्म तल्लक्ष्यमुच्यते | 
अप्रमत्तेन वेद्धव्यं शरवत्तन्मयो भवेत्‌ ॥ 
और राजि मनु की भी व्यवस्था है--- 
दह्यन्ते ध्यायमानानां धातूनां हि यथामलाः | 
तथेन्द्रियाणां दह्यन्ते दोषाः प्राणस्य निग्रहात्‌ ॥ 
इस नाड़ी शुद्धि और योगावस्था प्राप्ति के लिये अनेकों सुगम और दुर्गम उपाय 
कहे गये हैं । कठिन साधना पूर्ण पद्धति बताई गई है। अनेकों अभ्यास और साधनों 
द्वारा सतत सचेष्ट रहकर परिचय और निष्पत्ति अवस्थाएं पाने का विधान है । हठयोग 
से राजयोग तक अनेकों तो र-तरीके अपनाकर अनेकों प्रकार की कठिन साधनाएं करनी 
पड़ती हैं । सारी प्रक्रिया परम गुप्त कही जाती हैं। उसे बयान करना संभव नहीं । 
साधु संत और भक्तजन भी इसे कहने सुनने में असमर्थ हुँ-जो जाने सो ना कहे और 
कहे जो जाने नाहि । फिर भी अनहद नाद रूपी इस स्वर रहस्य को जिसने जैसा जाना 
है उसने अपनी-अपनी प्रतीति को प्रकट किया है । महात्मा सुन्दरदासजी का निम्नपद 
दृष्टब्य है 
प्रथम भंवर गुंजार शंख ध्वनि दुतिय कहिजे | 
तृतीय बजई मृदंग चतुरथे ताल सुनिजै | 
पंचम घंटानाद षष्ठ वीणा धुन होइ। 
सप्तम बजई भेरी अष्टमे दुंदहि ate) 
नवमे गरज समुद्र की दशमे मेघ घोषइ गुने । 
कहै सुन्दर अनहद नाद को दश प्रकार योगी सुने ॥ 
हंसोपनिषद्‌ (१६-२०) में इसे यों कहा गया है -- 
प्रथमे चिञ्चिणीगात्रं द्वितीये गात्रभञ्जनम्‌ | 
तृतीये भेदनं याति चतुर्थं कम्पते शिर: | 
पंचमे स्रवते तालु षष्ठेऽमृत निवेषणम्‌ | 
सप्तमे गूढविज्ञानं परा वाचा तथाष्टमे | 
अदृश्यं नवमे देहं दिव्यं चक्षुस्तथाऽमलम्‌ d 
दशमं च परं ब्रह्म भवेद्‌ ब्रह्मात्म संनिधौ ।। 
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कुण्डलिनी 

अथर्ववेद (११.४.१) के अनुसार सब कुछ इस प्राण के वश में है--'प्राणाय नमो 
यस्य सर्वमिदं वशे’ । वहां (११.४.८) प्राण अपान--दोनों को नमस्कार किया गया 
गया है-- “नमस्ते प्राण प्राणते नमो अस्त्वपानते' । यजुर्वेद (३४.३५) प्राणों को सप्त 
ऋषि कहता है जिनके बारे में बृहदारण्यक (२.२-४) में कहा गया है-प्राणा वा 
ऋषयः | इमो एव गोतम भरद्वाजौ | अयमेव गोतमः। अयं भरद्वाजः। इमौ एव 
विश्वामित्र जमदग्नी । अयमेव विश्वामित्रः । अयं जभदग्नि। इमौ एव वसिष्ठ 
कश्यपौ । अयमेव वसिष्ठः । अयं कश्यपः । वागेवात्रिः ॥ ये सप्त ऋषि बिना प्रमाद के 
जागृत रहते हैं और शरीर को धारण किए हुए हैं । 

इनकी संचेष्टाओं को प्रवह, आवह, उद्वह, संवह, विवह, परिवह और परावह 
क्रम से सात प्रकार का कहा गया है । घ्राण जो नाभि-मण्डल के ऊपर प्रवाहित होता 
है, जब नाभि मण्डल को भेद लेता है तो अपान हो जाता है और मूलाधार में अजगति 
पाकर पुनः उदित होता है । इस प्रकार समस्त क्रियाकलाप मूलाधार में स्थित त्रिवलया- 
कृति से होता है जिसकी अद्धंमात्रा स्थिर होती है शेष चंचल । अपनी चंचलता के 
कारण वह बारंबार स्थानच्युत होती है और उसके स्थानच्युत होने से प्राण संचालित 
होते हँ । यदि मूलाधार, स्वाधिष्ठान और मणिपुर में स्थिराद्ध के साथ आज्ञाचक्र से 
विशुद्ध और अनाहत को भी स्थिर कर लिया जाए तो समस्त चंचलता समाप्त होकर 
त्रिवलयाक्ृति ब्रह्मरन्ध्र में प्रवेश कर स्थिर हो जाती है और कुण्डलिनी योग सध जाता 
है 

सारांश यह है कि देह रूपी नगरी में वायु राजा की तरह रहता हे जो अहनिश 
उसकी देखभाल को बाहर भीतर गमनागमन करता रहता है । नासिका के दोनों feai 
में कभी पहले से कभी दूसरे से और कभी दोनों से । यह श्वास-प्रश्वास एक स्वाभाविक 
क्रम से चलता है और इसमें क्रमशः पंच तत्त्वों का उदयास्त होता रहता है जो शरीर 
के सांसारिक व्यापार को एक निश्चित स्वरूप प्रदान करता है। इन तत्त्वों का 
उदयास्त जानना, श्वास प्रश्‍वास को उसके स्वाभाविक अनुक्रम में रखता ओर शरीर- 
व्यापार में व्यतिक्रम न होने देना ही स्वर योग का मूल ध्येय है । 


स्वरयोग को साधकर सिद्धि पाना और प्रमादवश जब तब की भूल से शरीर में 
दोष व्यापने पर उसका शोधन करना, रोग आदि से मुक्ति और अन्य प्राणी के दुःख 
निवारण का प्रयास आदि इसके दूसरे कार्य हैं। एतदर्थ यम, नियस, आसन, प्राणायाम, 
प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि का एक अनुक्रम है । दूसरा क्रम कमेयोग करते 
हुए कुण्डलिनी जागरण का प्रयास है और तीसरा भूत्‌ शुद्धि द्वारा मंत्र साधन कर 
लेने का एक उपाय है । जप-तप द्वारा स्वार्थसिद्धि का भी एक प्रकार है । इसी प्रकार 
भक्तियोग से राजयोग तक अनेकों मार्ग हैं कितु-- 
हठं बिना राजयोगो राजयोगं बिना हठः | 
तस्मात्मवतेते योगी हठे सद्गुरूमागेतः ॥ 
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बिना हठयोग के राजयोग और राजयोग बिना हठयोग व्यर्थ है और जौ बिना 
किसी भी प्रकार का योग साधे यों ही जीवन बीता देता है वह व्यर्थ जीता है क्‍योंकि 
उसका जीवन तो मात्र इन्द्रियों की वासनापुति का वायस बनता है-- 
स्थिते देहे जीवति न योगं श्रियते भूशम्‌ । 
इन्द्रियार्थोपभोगेषु स जीवति न संशय: ।। 
“परमेश्वर सोलंको 
- संपादक, तुलसी प्रज्ञा, 
जे.वि.भा. संस्थान, लाडनूं 
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& वद्य सोहनलाल दाधोच 


निघण्ट्ना विना वेद्यो विद्वान्‌ व्याकरणं विना, 
अनभ्यासेन धानुष्क स्त्रयो हासस्य कारणम्‌ | 

अर्थात्‌ द्रव्य गुण ज्ञान के बिना वैद्य, व्याकरण ज्ञान के बिना विद्वान्‌ और बिना 
अभ्यास के धनुष चालक ये तीनों समाज में परिहास के कारण बनते हैं | 

अतीत में मानव-जीवन के साथ-साथ औषधि-विज्ञान व वनस्पति-विज्ञान का 
सांगोपांग विकास हुआ था । उस समय हमारे देश में चिकित्सा प्रणाली के रूप में एक 
मात्र आयुर्वेद का ही प्रवर्तन था । आयुर्वेद विज्ञान के आदि प्रवतंक सृष्टि के रचयिता 
ब्रह्मा, उनसे दक्ष प्रजापति और उनसे अश्विनीकुमार और उसके वाद इन्द्र को यह ज्ञान 
प्राप्त हुआ था à सब चिकित्सा विज्ञान में सिद्ध हस्त विकित्सक हुए है । इसी 
परम्परा में काय चिकित्सा के प्रवर्तक आत्रेय और शल्य चिकित्सा के आचार्य धन्वतरि 
थे । काय चिकित्सा का प्रधान ग्रंथ चरक और शल्य चिकित्सा का सुश्रुत ये दोनों 
संहिताएं आयुर्वेद की बहुमूल्य धरोहर हैं। चरक में काय चिकित्सा और सुश्रुत में शल्य 
चिकित्सा का विवेचन है । 

काय चिकित्सा प्रधान चरक ने वनस्पतियों के ४५ विभाग बनाकर क्वाथ चूर्ण 
वटी अर्क अवलेह घृत तैल रसायन आदि का अनेक रूपों में वैज्ञानिक विधि से भैषज्य 
निर्माण किया था । शल्य (सर्जरी) प्रधान सुश्रुत में लगभग woo वनस्पतियों का 
निरूपण किया गया है । भारत में उत्पन्न होने वाली ये वनस्पतियां हम भारतीयों के 
लिए-यस्यदेशस्य यो जन्तुस्तज्जं तस्यौषधं हितम्‌-सर्वंथा अनुकूल व लाभप्रद होती 
हैं। 

अन्यान्य ज्ञान विज्ञानो की तरह वनस्पति-विज्ञान भी अन्वेषण अभाव में शिथिल 
होता चला गया । अब तो स्थिति यहां तक आ गई है कि वनस्पतियों कौ पहिचान भी 
चिकित्सकों को बहुत कम रह गई है । एक आयुर्वेद ग्रंथकार ने तो यह भी लिख दिया 
है कि-अस्माक मूर्ख durat dard द्रोणपर्वंतः। आज तो यह स्थिति है कि वे 
चिकित्सा ग्रंथों के आधार पर नुस्खा लिखकर देता है और पंसारी (दवा विक्रेता) 
उन घटक द्रव्यों के अभाव में कोई अन्य द्रव्य मिलाकर देता है तो भी वैद्य उसे 
अंगीकार कर लेता हे । परिणामतः प्रयोगों का प्रभाव विपरीत पड़ता है जो विज्ञान की 
प्रगति में बाधक बन रहा है । 

विभिन्न प्रदेशों में अनेकों वनस्पतियां इतनी चमत्कारिक व प्रभावपुण है कि 
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उनका विवेचन द्रव्य गुणों के विशाल ग्रन्थों में भी उपलब्ध नहीं है । कितु उस क्षेत्र के 


आदिवासी लोग जिन्हें देहाती व जंगली भी कह दिया जाता है तत्तत्‌ क्षेत्रीय भिन्न-भिन्न 
नामों से जानते हैं और उपयोग करते हैं । इस प्रकार वनस्पतियां असंख्य हैं । अपार 
भण्डार हे ओर यह वनसम्पदा सुरक्षा और ज्ञान के अभाव में विनाश के कगार ITF! 

एक बार देश में प्लेग महामारी के रूप में आई तब लाखों मानवों को मृत्यु हुई 
थी । उस समथ आयुवेद, यूनानी, व एलोपेथी आदि सभी प्रचलित चिकित्सा 
प्रणालियां असफल हो रही थीं। उस समय एक जैन साधु ने अश्वगंधा जड़ को 
गांठ पर लगाने का अनुभव बताया ओर उस समय यह ओषधि रामदाण सिद्ध हुई 


थी | 
'जंगलनी जड़ी-बूंटी' ग्रन्थ के लेखक ने उम्ररक्तपित्त के लिए एक संथाल से प्राप्त 


वरखो नाम को वनस्पजि से रक्त बन्द करने का अद्भुत प्रयोग बताया था | 

इसी प्रकार मेरे अनुभ व में भी लगभग ४० वर्ष पहले एक गरीब रोगी के घाव 
में कीड़े पड़ गये थे । जब वह मेरे पास आया तो मैं किकर्तव्यविमूढ हो रहा था कि 
वास में बैठे एक ग्रामीण ने अरणो (अग्निमंथ) की लुगदी बांधने का परामर्श दिया 
भोर आश्चयं हुआ कि उस घाव के अधिकांश कीड़े एक ही पट्टे से बाहर आ गए | 

हमारे ऋषि मुनियों को प्रभावशाली वनस्पतियों का सूक्ष्मतम पूर्ण ज्ञान था। 
कितु समय के भीषण आघातों से, समय परिवतेन से हम इनकी पहिचान तक भूल 
गए । 

जेन वाङ मय में विशेषतः जेनागमों में वनस्पतियों का बहुत विस्तार से वणंन 
आता है । राजस्थान के सुप्रसिद्ध जिले नागौर के कस्बे लाडनूं में जैन विश्व भारती 
नाम का एक विशाल संस्थान है । जहां गणाधिपति महासंत तुलसी, आचाये महाप्रज्ञ 
जैसे उच्च कोटि के जेन संतों द्वारा अहनिश जैन वाङमय में अनुसंधान का कार्यक्रम चल 
रहा है । उन्हीं के एक विद्वान्‌ शिष्य मुनिश्री श्रीचंदजी ने जेन आगम वनस्पति कोश 
का निर्माण किया है । इन्होंने द्रव्य गुण सम्बन्धी-भाव प्रकाश fade, शालिग्राम 
निघण्टु, केयदेव निघण्टु, राज निघण्टु सोढल व मदन पाल निघण्ट आदि ग्रन्थों का 
मनन व निदिध्यासन कर इस MAT ग्रन्थ का प्रकाशन किया है | 


इनका यह बहुमूल्य कार्य स्तुत्य व सराहनीय है। लेखक के अथक परिश्रम 
ने जनोपयोगी सुन्दर कार्य किय! है । प्राकृत भाषा के नामों को आयुर्वेदीय नामावली 
से संतुलित कर वानस्पतिक क्षेत्र में अद्‌भुत योगदान दिया है । जो जैनागम के शोध- 
कर्ताओं के इतिहास में स्वर्णक्षरों में उल्लेखनीय है । 
लेखक ने जिस उत्साह और लगन से वनस्पतियों के पर्यायवाची नामों की 
तथा चित्रों की खोज की है वह अत्यन्त श्लाघनीय है । उपयोगिता की दृष्टि से भी इस 
न्थ की सफलता असंदिग्ध है । प्रकाशन भी अतिसुन्दर व आकर्षक हुआ है । अतएव 
ग्रन्थ संग्रहणीय हो गया है । 
प्रस्तुत प्रकाशन में अभी करीब ४५० वनस्पतियों पर प्रकाश डाला गया है जो 
अभी agi है | बहुसंख्यक वनस्पतियां अवशिष्ट हैं । विद्वान्‌ लेखक और वनसंपदा को 


११८ तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


—À—— mined 


उजागर करेंगे इसी क्राक्मव/ BA LAU Ama MOM CHRAG AAG के लिए पुनः पुनः 
वर्धापन । 


समोक्षा 

लगभग छह दशक पूव स्व. धर्मानन्द कोसम्बी ने “पुरातत्व” नामक त्रैमासिक 
पत्रिका में एक लेख लिखा था जिसमें उन्होंने बुद्धकाल में सभी प्रकार के श्रमणों में 
मांसाहार के प्रचलन की बात कही थी । उसके बाद मराठी में लिखे गये उनके ग्रंथ -- 
भगवान बुद्ध” के एक अध्याय में (saud भाग में ११ वां अध्याय) मांसाहार की 
बात को विशेष विस्तार से लिखा गया । “afaa” नागपुर एवं “जन्मभूमि” 
(गुजराती दैनिक) आदि समाचार पत्रों में इस पर टीका-टिप्पणी हुई ओर जैन जगत्‌ 
में काफी तनाव रहा । सन्‌ १९४१ से १९४५ तक कलकत्ता से लेकर काठियावाड़ 
(सौराष्ट्र) तक अनेकों सभाएं हुई और श्री कोसम्बी के विरुद्ध निदा-प्रस्ताव पारित किए 
गए | यवतमाल (विदर्भ) में तो इस आरोप से निपटने के लिए एक संस्था की स्थापना 
भी की गई। 

सन्‌ १९५७ में श्री कोसम्बी की पुस्तक पाश्वेनाथ का चातुर्याम धमे- हिन्दी में 
प्रकाशित हुई तो काका कालेलकर ने भी इस संबध में 'सच्चा समाज धर्म — शीर्षक 
से एक लघु लेख fear और कहा कि मांसाहार का उल्लेख जैन धामिक साहित्य 
में निविवाद रूप में पाया जाता है । उन्होंने पण्डित सुखलालजी के संदर्भ से यह भी 
लिखा दिया क्रि “महावीर स्वामी का अहिसा-धर्म प्रचारक धर्म था, इसलिए उसमें 
समय-समय पर विभिन्न जातियों का समावेश हुआ है । जिस प्रकार अनेक सतातती 
ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य महावीर स्वामी का उपदेश सुनकर जैन हुए, उसी प्रकार 
कई क्रूर, वन्य और पिछड़ी हुई जमातों के लोग भी उपरत होकर जैन धर्म में प्रविष्ट 
हुए थे । ऐसे लोग जैन धर्म को स्वीकर कर चुकने के बाद भी एक अरसे तक मांसा- 
हार करते रहे हों, तो उसमें कोई आश्चर्य की बात नहीं है । अतः यह साबित होने से 
कि पुराने समय में कुछ जैन लोग मांसाहार करते थे, यह अनुमान लगाना गलत होगा 
कि सभी जैनो के लिए मांसाहार विहित था ।'' 

वस्तुतः जैनागम में पशु, पक्षी और जलचर जीवों के सदृश दिख पड़ने वाली 
वनस्पतियों के लिए तादृश नामकरण हुए हैं और कहीं-कहो उनके साथ “मांस” शब्द 
का प्रयोग हुआ है । सूयं प्रज्ञप्ति (१०, १२०) में कृत्तिका से भरणी तक २५ नक्षत्रों 
के भोजन का विधान है जिसमें अनेक शब्द मांस परक हैं Fa रोहिणी नक्षत्र के लिए 
वृषभ मांस, मृग शिरा के लिये gania, अश्लेषा के लिए दीपिक मांस, Td फाल्गुनी के 
लिए मेष मांस, उत्तर फाल्गुनी के लिए नखी मांस, उत्तरा भाद्रपदा के लिए वराहमांस, 
रेवती के लिए जलचर मांस और अश्विनी नक्षत्र के लिए तितिरि मांस भोजन बताया 
गया है। 

भगवती सूत्र में उल्लेख है कि गोशाल के द्वारा तेजोलब्धि का प्रयोग करने से 
भगवान महावीर के शरीर के दाह लग गई, तो उन्होंने अपने शिष्य fag नामक अणगार 
को कहा--तुम मेंडियग्राम में रेवती गाथापति के घर जाओ। उसने मेरे लिये दो 
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''कपोत शरी Tigh AE से एउप्तक्नवे॥ मकर ० वाला 390 न्तेन वासी मार्जार कत 
“कुक्कुट मांस” है, उसको ले आना । आचारांग चूलिका (१.१३३-३४) और दशवे- 
कालिक (५.७३-७४) में “'बहुअट्रिय मंसं” प्रयोग है और उसे लेने का निषेध है। 
सुप्रसिद्ध जर्मन विद्वान्‌ प्रो० हर्मन जेकोबी ने सन्‌ १८८४ में जब आचारांग का अंग्रेजी 
अनुवाद किया तो उक्त आचारांग संदर्भ से (वुक-२ लेक्चर-१ लेसन-१० में प्रघट्टक-- 
पांच, छह) भिक्षा में मांस-मछली लेने का निषेध किया और मांस-मछली ग्रहण कर 
लेने पर उसे निमित्त स्थात पर छोड़ने के रूप में अनुदित किया । 

इस प्रकार बौद्धो की तरह, जहां (महापरिनिर्वाण सूत्र और भंगुत्तर निकाय के 
पंचक निपात में) भगवान qz द्वारा “सूकरमद्दव” “सूकर मंसं” सूअर मांस खाने 
का उल्लेख है, जैनों द्वारा भी “कुक्कुट मंसं'' अथवा “बहुअट्टियं मंस” लाने का 
उल्लेख है और इस संबंध में अभी तक कोई सटीक प्रत्युत्तर नहीं दिया गया था। 
संप्रति मुनि श्रीचंद "कमल" ने जैन आगम : वनस्पति कोश का निर्माण कर जैनागमों 
के संदर्भित प्रसंगों का युक्तियुक्त और सांगोपांग स्पष्टीकरण कर दिया है । उन्होंने 
आचारांग और दशवेकालिक में आये “बहुभट्रियमंसं” के समकक्ष प्रज्ञापनासुत्र (१.३५) 
के एगट्टिया शब्द का संदर्भ सामने रखकर वहां वणित ३२ वनस्पतियों के नाम गिनाये 
हैं जो समी gaat वाली हैं। अर्थात्‌ उक्त “बहुअट्टिय्र” शब्द वनस्पति विशेष की बहुत 
सी गुठलियां अथवा बीजों का वाचक है न कि अस्थि अथवा हड्डी का। इसी प्रकार 
कपोत शरीर मक्रोय वनस्पति का नाम हे जिसके फल कबूतर के अण्डों के समान होते 
हैं । धन्वन्तरि निघंटु और कैयदेव निघंटु के प्रमाण देकर मुनिश्री ने काकमाची (कपोत 
शरीर) की व्याख्या की है और चरक संहिता के प्रमाण से लिखा है उसे मधु के साथ 
मिलाकर खाने से वह तुरन्त मृत्यु का कारण बन जाती है । किंतु औषध के रूप में 
रक्त वित्त, क्षत, विष, कृमि आदि में लाभप्रद है । कुक्कुटमंस- चोपतिया शाक है 
जिसके क्षुप के प्रत्येक पत्र दण्ड पर चार-चार पते स्वस्तिक क्रम में निकलते रहते हैं । 
ag त्रिदोषघ्न ओर ज्वरनाशक है । 

जैन विश्व भारती में पिछले लगभग पच्चीस वर्षो से जैनागमों पर शोध- खोज 
आदि का महत्त्वपूर्ण कायं हो रहा है । आगम शब्द कोश, देशी शब्द कोश, एकार्थक 
कोश और निरुक्त कोश का संपादन-प्रकाशन होकर शोध की इस विधा में अब यह 
जैन आगमः वनस्पति कोश के मुद्रण से जहां आगमों के संदिग्ध पाठों को असंदिग्ध 
बनाने में सहायता मिलेगी वहां यह कोश आयुर्वेद तिब्बत, यूनानी और सिद्ध चिकित्सा 
पद्धतियों के लिए सर्वथा अज्ञात वनस्पतियों का परिचय उपलब्ध करेगा | 


मांस परक वनस्पतियों का किंचित्‌ वर्णन ऊपर किया जा चुका है, किन्तु जलचर 
मांस- नारियल फल का गूदा, पखी मंस- बड़े बेर का गूदा, तितिर मंस मेथी या 
केर का साग, मिग मंस-कस्तुरी के दाने, मेढ़क मंस-मेंढ़ा शिंगी फल का गूदा, 
वराहमंस - वाराही कंद (रतालु) का गूदा और वृसभ मंस- लहसुन जैसा जमीकंद 
जो हिमालय पर पैदा होते हैं- इन वनस्पतियों का गूदा या गिरी प्रयोक्तव्य है और 
इनसे पशु पक्षी अयवा किसी जानवर के मांस का कोई अभिप्राय नहीं है- यह 


१२० ga प्रश 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


जानकारी बहुत लोगों के वित मण हीय! imm mas नक्षत्रों के भोजन का 
बनस्पतियो को खोजकर आर उन्हे सार्वजनिक बनाकर परोपकार का बड़ा कार्य किया 
है जो नक्षत्र विशेष में कार्य सिद्धि के लिये नक्षत्र भोजन से लाभान्वित होने का 
अवसर प्रदान करता है | 

इसी प्रकार उनके द्वारा इस कोश में व्याख्यायित वनस्पतियों में एक बीज 
(गुठली) वाली ३२, बहुबीज वाली ३३, गुच्छ ५३, गुल्म २५, वल्ली ४८, एक शाख 
वाली लता १०, पर्वेक २१ Ja २३, हरित ३०, वलय १७, धान्य २६, Weg २७, 
कुहण (भू फोड) ११, साधारण शरीर (एक साथ प्राण अपान छोड़ने वाली) ६० और 
फुटकर ५ कुल ४२१ वनस्पतियों का रोचक वर्णन है । मुनिश्री चंद “कमल' ने इन 
वनीषधियों में से भी बहुत सी वनस्पतियो की पहचान बता दी है। किन्तु अभी इन 
सभी औषधियों के द्रव्य गुणों का विधिवत अध्ययन और मूल्यांकन होता शेष है। इस 
संबंध में वनस्पति वेत्ता और औषध निर्माताओं को आगे आना चाहिए और इस अमोल 
खजाने का सदुपयोग करना चाहिए। 

आयुर्वेद जगत्‌ की मान्यता है कि वनौषधियों की प्रत्यक्ष जानकारी गो पालन 
करने वाले, वनेचर, व्याध और तापस लोगों को होती है । प्रस्तुत कोश में वे सभी 
वनस्पतियां संग्रहित हुई हैं जो तापस-साघुजनों ने स्वयं अनुभूत ओर प्रयोग की हैं । 
निस्संदेह जैन आगमों से निव्यूंहन की गई इन वनौषधियों की संख्या जैन साहित्य को 
टटोलने से और बढ़ेगी और मुनिश्री चंद “कमल?” द्वारा प्रस्तुत यह अध्ययन भी उत्त- 
रोत्तर लोक कल्याण के लिए समृद्ध होता रहेगा । जैन आगमः वनस्पति कोश का यह्‌ 
संस्करण प्राथमिक है इसलिये इसमें परिष्कार और परिवद्धंन की अपेक्षा भी है। इसमें 
वनौषधियों के प्रयोग और उनके द्रव्य गुणों के परिचय के साथ-साथ प्रकाशन की 
आधुनिक विधाएं भी परिपालनीय हैं। आशा है अगले संस्करण में ऐसा किया जायेगा। 
फिर भी इस अनूठे खजाने को प्रकाश में लाने के लिए जैन विश्व भारती के सभी 
संबंधित पदाधिकारी एवं कार्यकर्ता बधाई के पात्र हैं। 

—_परमेश्वरjसोलंको 
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जेन कालगणना ओर तीर्थंकर-परम्परा 


४] परमेश्वर सोलंको 


वैदिक परम्परा में १४ मन्वन्तर काल की सृष्टि हे । राजषि मनु ने १४ मन्व- 
«md में स्वायंभुव, स्वारोचिष, औत्तम, नाभस, रैवत और चाक्षुष-६ मन्वन्तरों के बीतने 
पर सातवे मन्वन्तर-वैवस्वत में मानवोत्पत्ति कही है और तदनु सात ओर मन्वन्तरों 
तक सृष्टि की आयु बताई है । “शतं मे अयुतं gaara युगे त्रीणि चत्वारि कुण्म: — 
वेटोक्ति के अनुसार यह सृष्टि आयु सौ अयुत हायनों के पीछे क्रमशः २, ३, Y अंक 
लिखने पर ४३२ करोड़ वर्ष होती है ! 

जैन कालगणना में असंख्यात उत्सपिणी-अवसपिणी कालश्गुंखला है जिसमें हुण्डा- 
वसपिणी काल में ब्राह्मणवर्ग और पंचम काल में चाण्डाल आदि की उत्पत्ति होती 
है । उत्सपिणी-अवर्सापणी काल श्वृंखला को छह, छह आरो में विभाजित कर ४,३,२ 
क्रम से काल परिमाण में कोड़ाकोड़ी सागर माना जाता है। चौथेकाल को बयालीस 
हजार वर्ष कम एक कोड़ाकोड़ी सागर और पांचवे-छठे काल को, दुषमा-दुषमा तथा 
सुषम-सुषमा को, इक्कीस-इक्कीस हजार वर्ष का होने से कालमान दस-दस कोड कोड़ी 
सागर से बीस कोड़ाकोड़ी सागर होता है | 

जेन परम्परा में १४ कुलकर--प्रतिश्रुति, सम्मति, क्षेमंकर, क्षेमंधर, सीमंकर, 
सीमंधर, विमलवाहन, चक्षुष्मान्‌, यशस्वी, अभिचन्द्र, चन्द्राभ, मरूदेव, प्रसेनजित्‌ और 
नाभि कहे जाते हैं । नाभि के पुत्र ऋषभ प्रथम तीर्थंकर Fi उनके पश्चात्‌ महावीर तक 
२४ तीर्थंकर हैं-ऋषभ, अजित, संभव, अभिनंदन, सुमति, पद्मप्रभ, सुपाश्वे, TANA, 
पुष्पदंत, शीतल, श्रेयांस, वासुपुज्य, विमल, अनंत, धमं, शांति, कुन्थु, अर, मल्लि, 
मुनिसुब्रत, नमि, नेमि, पाशवं और महावीर । ऋषभ को ऋषभनाथ, वुषभनाथ ओर 
आदिनाथ कहा जाता है । नोवे पुष्पदंत को सुविधिनाथ, १४ वें को अनंतनाथ और 
अनंतजित्‌, २० वे मुनि सुब्रत को सुब्रतनाथ, २२ वें नेमि को अरिष्टनेमि और अन्तिम 
महावीर को वर्धमान, वीर, अतिवीर, सन्मति, चरमतीर्थंकर, ज्ञातूनंदन, नागपुत्त, 
देवायं आदि अनेकों नामों से स्मरण किया जाता है । इनमें fé ga और नेमिनाथ 
हरिबंश में ओर शेष सभी तीर्थकर इक्ष्वाकुवंशी कहे गए dC 

चौबीस तीर्थकरों में महाबीर-निर्वाण पावापुरी में, नेमिनाथ- निर्वाण अजं- 
यन्तगिरि (गिरनार), वासुपूज्य का चंपापुरी और ऋषभनाथ का निर्वाण कैलाश 
(अष्टापद) पर हुआ कहा गया हे । शेष सभी का निर्वाण एक स्थान सम्मेद-शिखर 
पर हुआ बताया जाता है । बाईसवे तीर्थकर नेमिनाथ ओर तेईसवें तीयंकर quem 
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के जीवनकाल से संबंधित दो घटनाएं (१) अरिष्टनेमि के विवाह की तैयारी और 
(२) maaa पर तप अवस्था में कमठ द्वारा उपसर्गे--का शिल्पांकन भी पाया जाता 
हे । राजगृह के Gare पर्वत पर मिली एक प्रतिमा नेमिनाथ की मानी जाती है जो 
गुप्तकालीन है (ए. सो. इ. रिपोर्ट १९२५-२६) ओर मथुरा के कंकाली टीले से 
प्राप्त एक प्रतिमा भी गुप्तकालीन कही जाती है जिसमें वर्धमान की प्रतिमा के बार्डर 
के रूप में २३ तीर्थंकर अंकित किए गए हैं । उस पर लिखे अस्पष्ट लेख में 'प्रतिमा' 
शब्द पढ़ा जाता है । 
सौभाग्य से कंकाली टीला, मथुरा की खुदाई में एक टूटा हुआ फलक और 
मिला है जिस पर do ७९ वर्षा ऋतु के चतुर्थं मास की २० वीं तिथि का लेख है। 
फलक पर जिसे लेख में “पूर्व्वा” कहा गया है, कोट्टियगण की भइरा शाखा के किसी 
भपवृधहस्ति द्वारा अरहत नंदीव्रत की प्रतिमा का निवर्तन हुआ और उसे किसी 
श्राविका के कल्याणार्थ देवनिमित जैन स्तूप में प्रतिष्ठित किया गया । 
यह फलक और उस पर लिखा लेख अत्यधिक महत्त्व का है । १३ वीं सदी में 
हुए जिनप्रभ सूरि ने अपने 'तीथंकल्प' में उक्त स्तूप को देवनिमित कहने के अलावा 
स्वणंमंडित बताया है और लिखा है कि धमंरुचि और धर्मघोष के कहने पर ईटों से । 
बने देवनिमित स्तूप के बाहर स्वणिम पत्थरों का मंदिर निर्माण हुआ था। परम्परा- 
नुसार निर्माण बाद १३ सौर्वे वर्ष में बप्पभट्टि सुरि के समय उसका जीर्णोद्धार हुआ । 
स्तूप का तल गोलाकार है । नीचे केवल गोल चबुतरा है जिस पर ढोल या कुएं की 
नाल के समान इमारत बनी है और उस पर अद्धंगोलाकार प्रदक्षिणा पथ, ams 
पटरियां और चारों दिशाओं में चार तोरणद्वार बने हैं दीवालों के भीतर मिट्टी भरी 
है और बाहर की ओर मूर्तियां जड़ी थीं । Xoo फुट %३५० फुट के कंकाली टीले की 
खोदाई सन्‌ १८७१ से १५९० तक हुई थी । उपरोक्त फलक पर उत्कीर्ण संबत्‌ ७९ | 
हमारी पहचान अनुसार देवपुत्र शक संवत्‌ है जो विक्रम qd ५४३ वर्ष में प्रवतित | 
हुआ! | 
इस प्रकार उक्त फलक fa-maqd ४६४ वर्ष में स्तूप में प्रतिष्ठित किया गया और 
उस समय उसे देव निर्मित” कहे जाने से अनुमान होता है कि वह बहुत प्राचीन हो 
गया था ओर लोग उसके निर्माता का नाम भूल गए थे | संभवतः इसी लिए धर्मरुचि 
और धमेघोष ने उसके चौ तरफ स्वणिम पत्थरों से विशाल मंदिर बनवाया ।' निर्माण 
के १३०० वर्ष बाद बप्पभट्टि के समय उसका जीर्णोद्धार हुआ | यह सूचना भी महत्त्व- 
पूर्ण है । 'प्रभावक चरित्र' के अनुसार बप्पभट्टि ८११ विक्रमी में ‘gfe’ पद पर ध्रति- i 
ष्ठित हुए थे । तदनुसार उससे १३०० वर्ष qd अर्थात्‌ विक्रमपूर्व ४५९ में मंदिर का | 
जीर्णोद्धार भी युक्ति संगत है । | 
२४ तोथकरों को परिकल्पना | 


ऊपर वणित नेमिनाथ और agana प्रतिमाएं मूर्ति विज्ञान के प्रतिमानो के 
आधार पर ईसा की ४थीं-५ वीं सदी की मानी गई हैं । इनमें कंकाली टीले से प्राप्त 
वर्धमान प्रतिमा के बोडेर में ऊपर सीधे ७ और दाएं-बाएं ८, ८ कुल २३ तीर्थकरों 
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के फलक बने हैं । अतधक yay ane a हिका कि BASIN जैन जगत्‌ २४ 
तीर्थकरों के इतिवृत्त से सुपरिचित था किन्तु जैनेतर जगत्‌ में उस समय 
तक Y या ५ जैन तीर्थकर ही मान्य थे कहाय्‌ं (कहौम) से प्राप्त एक dea लेख 
इस संबंध में उल्लेख्य है जो उस पर लिखे लेख --'शक्रोपमस्य क्षितिप शतपतेः स्कंद 
गुप्तस्य शान्ते वर्षे त्रिशदृर्शकोत्तरकशततमे ज्येष्ठमासि प्रपन्ने--के अनुसार गुप्त 
संवत्‌ १४१ में लिखा गया शिलालेख है | 

इण्डियन एन्टीक्वेरी (जिल्द १० qo १२५-२६) में छपे इस लेख में नांदसा 
(भीलवाड़ा) यूप लेख कृत संवत्‌ २८२ में उल्लिखित इक्ष्वाकु उपवंश मालव वंश के 
सेनापति सोगिसोम के वंशजों का वर्णन है । सोगिसोम के पुत्र सोमिल पोत्र भट्टिसोम 
प्रपौत्र रूद्रसोम उपनाम व्याघ्र के पुत्र भद्र का विवरण देने वाला यह लेख मालव वंश 
के सत्ताच्युत होने का भी प्रमाण देता है । लेख में भद्र को ट्विजगूर कहा गया है 
जिसने जैन यतियों के लिए आदि कतृ न्‌ अहेतो में पांच इन्द्रो की मूर्तियों से अलंकृत 
शेलस्तंभ स्थापित किया--'अहंतानादिकतु न्‌ पंचेन्द्रांस्थापयित्वा धरणिधरमयान्‌ 
सन्निखातास्ततोऽयम्‌ शैलस्तंभः ।' संभवतः शैल स्तंभ पर उत्कीणे पांच आदिकर्ता 
अहत्‌ आदिनाथ, शांतिनाथ, नेमिनाथ, पाश्वेनाथ और महावीर रहे हों । शैल स्तंभ 
गांव के बाहर उत्तर में खड़ा है और उस भूरे शिला खंड पर पश्चिम को कायोत्सगं 
मुद्रा में महावीर प्रतिमा है और चौ तरफ चार तीर्थकर हैं। 

मथुरा के एक पेनल पर, जो कंकाली टीले की खुदाई में ही मिला है, भी 
ऊपरी भाग में स्तूप के दोनों ओर दो-दो जिन प्रतिमाएं बनी हैं जो क्रमशः बाएं 
आदिनाथ-शांतिनाथ और दाहिने पाशवंनाथ-महावीर दष्टिगत होती हैं। पेनल पर 
नीचे 'श्रप्रणो Bre’ और उसकी पत्नी धनहस्तिन तथा तीन सेवकों का अंकन है। 
पेनल पर do ९५ (४४८ विक्रम qd) का अंकन है । उस समय तक श्वेतांबर-परंपरा 
में चार ही जिनों की पूजा का परिचय भी इस पेनल से प्रतीत होता है क्योंकि श्रमण 
arg वस्त्रधारी है । वहीं से प्राप्त तीन मूत्तियों का एक चतुस्स्तंभ भी उल्लिखित है, 
और उस पर do १५ (विक्रम पुर्वं ५२८) का लेख है । यह चतुस्स्तंभ श्रेष्ठि वेणी की 
पत्नी और भट्टिसेन की माता कुमारमिता द्वारा प्रदत्त और आचाय sayfa की 
शिष्या संघमिका द्वारा वसुला के कल्याणार्थ प्रतिष्ठापित हुआ बताया गया है। 

लालगढ़ (बीकानेर) के अनूप संस्कृत ग्रंथालय में सुरक्षित np and भट्ट के 
ज्योतिष दर्पण नामक ग्रन्थ में, जो (शशांक नेत्राष्टमिता: ८२१ शकाब्दाः) शक संवत्‌ 
५२१ का लिखा है, भौ कालगणना-प्रसंग में लिखा है कि 

'कल्यब्दा: रूप रहिता पांडवाब्दाः प्रकीतिता:' 
'भारताब्दा वसु जिनेर्थुक्ता स्यु कलिवत्सराः ।' 

अर्थात्‌ कलि संवत्‌ और पाण्डव संवत्‌ में कोई अन्तर नहीं है किन्तु महाभारत 
युद्ध और कलिवत्सर में वसुजिन:=४८ दिन का अन्तर है । यहां जिने: से तात्पर्य २४ 
होता तो विसंगति होती क्योंकि १८ दिनों के युद्ध के बाद ३० दिन तक प्रदोष 
(जब पांडवों ने हस्तिनापुर से बाहर रहकर पितृतपेण किया) शुद्धि करने पर ही 
महाराजा युधिष्ठिर का राज्याभिषेक हुआ और पांडवाब्द शुरू कहे जा सकते हैं । 
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इस TAB MAG HAVA ae F OM GRO a MUSCAT पुरानी है किन्तु 
संभवतः गुप्तकाल से पहले प्रतीकरूप से उसमें ऋषभनाथ, शांतिनाथ, पार्श्वनाथ और 
महावीर -कुल चार ही तीर्थकर पूजनीय माने जाते थे जो क्रमश: प्रथम, सोलहवे, 
तेईसवे और चौबीसवें तीर्थकर हैं । डॉ० देवसहाय fada ने 'क्रोतोलोजी ऑफ इंडिया', 
१९६३ में भगवान्‌ ऋषभ का काल ४८६०+ ३०४३ = ७९०३ विक्रम पूर्व माना हे 
जो २४ तीर्थंकरो की परम्परागत आयु को वर्षो में परिवर्तन करने से प्राप्त ६७१६ 
qd ७ माह महावीर निर्माण तक+१००० बाद कल्कि (संण्ड्कोटस) के होने ओर+ 
२५८ वषं सैण्ड्राकोटस से विक्रम तक के कालमान अर्थात्‌ ६७१६+ १०००+ २५५८= 
७९७४-७२ वर्षे (महावीर जीवन) तुल्य है ।' 


संदर्भ 

t. भगवान्‌ महावीर के संबंध में कल्पसूत्र में लिखा है कि प्रथम अपने कमं विपाक से 
उन्होंने ब्राह्मणी देवनंदा के गर्भ में प्रवेश किया,,फिर हरिनेगमेषी देव के द्वारा क्षत्राणी 
त्रिशला के गर्भे में ag घटना कंकाली टीला (मथुरा) में मिले एक फलक पर 
चित्रित है । जो खण्डित होते हुए भी पुरी कथा कह देता है । sto बूह लर ने इस 
फलक का फोटो एपिग्राफियाइण्डिका, भाग-२ (पृ० ३१४ प्लेट २) में प्रकाशित कर 
कल्पसूत्र की कथा लिखी है । कंकाली टीला (मथुरा) से जनरल कनिघंम को भी 
Y go मूतियां मिलीं जिन में दो हरिनेगमेषी की है और दो में दो महिलाएं 
हाथों में दो बच्चे लिए खड़ी हैं । देखे-कतिघंम रिपोर्ट, भाग-२० go ३६ प्लेट ४ 

२. विक्रम पूर्व ५४३ वर्ष से शुरू होने वाले देवपुत्र शक संवत्‌ संबंधी जानकारी के लिए 
कृपया 'तुलसी प्रज्ञा', लाडनूं भाग १६ अंक, १ में (qo ३५-४०) प्रकाशित लेख-- 
'ुमतितंत्र का शक राजा और उसका कालमान' देखें । 

३. जनरल कनिघंम ने सन्‌ १८५३, १८६०, १८६३ में कंकाली टीले का निरीक्षण 
किया था । डॉ० HET ने १८८८-५९, १८८९-९० और १८९०-९१ में टीले का 
एक्सप्लोरेशन किया। उसकी रिपोर्ट ३१ मार्च १८८९ में मथुरा से प्राप्त निम्न 
वस्तुएं ed हैं - 

१० श्वेतांबर जेन मंदिर के अवशेष और मूर्तियां, ८४ मूर्ति अवशेष, एक 
महावीर ufa जिसपर २३ तीर्थकरों का बोर्डर है; दो सं० १०३६ और ११३४ 
की विशाल मूर्तियां जो जिनपद्म प्रभनाथ की है; चार जैन मूतियों के पादासन 
जो सं० ११३४ के हैं; ७ बुद्ध मृति अवशेष; एक बोधिसत्त्व; १० बुद्ध की 
उल्लिखित मूर्तियां; एक विशाल नृत्यांगना की ufa; १९ बुधिष्ट रेलिंग पिसेज; 
१६ क्रोसबार; १२ रेलिंग पिसेज; एक डोर जम्ब; एक पत्थर का बना FATT 
छत्र; एक चौमुंहा सिंह स्तंभ; २४ मूतिफलक् और एक बड़ा फलक जो शेल 
अक्षरों में उल्लिखित होने से महत्त्वपूर्ण है । 

. कंकाली टीले के बाबत अनेकों रिपोर्ट प्रकाशित हैं। बहां खोदाई से ज्ञात 
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ओर विवरण को सन्‌ १९०० में प्रकाशित कराया है। लखनऊ म्युजियम के 
केटेलोग्‌ में भी बहुत सी जानकारी उपलब्ध है | 


. नांदसा यूष लेख संबंधी विवरण के लिए मरू भारती, पिलानी में प्रकाशित हमारा 


लेख-- राजस्थान प्रदेश का प्रथमगण प्रमुख MgA सोगि सोम” देखें । 


« २४ तीर्थकरों की परंपरागत आयु ऋषभ से शांतिनाथ तक मुह॒तों में दी है जो 


लाखों में है Haare से नेमिनाथ तक की परम्परागत वय अहोरात्रों में परिगणित 
है जो हजारों के अंकों में है जबकि पार्श्वनाथ और महावीर की आयु वर्षों में है । 
ऐसा हमारा अनुमान है । क्योंकि प्राचीन काल में वय को एक जेसी संख्या में 
बदलकर लिखा जाता था जैसे ५५ वर्ष, तीन ऋतु, एक माह, १ पक्ष, ११ अहोरात्र 
और २३ मुहुत्तं के जीवन काल को एक संख्या में परिवर्तन से यह आयु ६०,१,१०२े 
YET अथवा ३,६३,९७,०८० प्राण तुल्य होगी । इसी प्रकार उक्त आयु आदि 
सबको वर्षो में बदलने पर ६७१६ वर्ष ७ माह ६ अहोरात्र और २० मूहृत्तं 
प्राप्त होते हँ । यह महावीर निर्माण तक का काल है। 
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कल्को व सन्द्रकपतस 


O देवसहाय fada 


श्री परमेश्वर सोलंकी ने नेपाल m सुमति तंत्र के शकराजा (तुलसी प्रज्ञा- 
१६।१।३५-३७) तथा 'त्रिलोकसार' के कल्की राजा व सेण्ड़ाकोटस्‌ (तुलसी प्रज्ञा 
१६।२।३५-३ ९) पर सामग्री प्रकाशित करके प्राच्यजगत्‌ को नयी दिशा दी हैं। मैं 
स्वयं चिरकाल से आक्रान्त था कि किस प्रकार कल्को राज को सन्द्रकुपतस से समता की 
जाय । इस दिशा में श्री चन्द्रकांत बाली तथा श्री उपेन्द्रनाथ राय ने भी स्तुत्य कार्य 
किया है जो “तुलसी sat’ में प्रकाशित 

हमारे इतिहास को पाश्चात्य विद्वानों तथा उनके अन्धानुयायी भारतीयों ने 
राजनीतिक कारणों से एकदम उलभाकर रख दिया है जिससे सत्यार्थ का पता चलना 
दुस्कर हो गया है । जब तक भारत का इतिहास भारतीय स्रोत पर आधृत तथा अन्य 
प्राप्त स्रोतों से परिप्लुत नहीं होता वह ग्राह्य न होगा । अतः हमें मूल में जाते को 
आवश्यकता है । आयो का बाहर से आगमन तथा सिकन्दर-चन्द्रगुप्त मोये की तथा- 
कथित समक्रालिकता ही अभी तक हमारे आधुनिक प्रचलित इतिहास की पृष्ठभूमि हैं । 

सन्‌ १९८८ अप्रिल २ को इलाहाबाद में दस विश्वविद्यालयों के प्रतिनिधियों की 
सभा से एक संगोष्ठी हुई थी । डाक्टर कृष्णादत्त वाजपेयी ने इस सभा की अध्यक्षता 
की तथा डाक्टर जयशंकर त्रिपाठी इसके संयोजक थे । प्रकृत लेखक ने अपने सैद्धांतिक 
निबंध में प्रतिपादित किया कि सिकन्दर का भारतीय समकालिक गुप्तसम्राट्‌ समुद्र- 
गुप्त = 94147००४५ सन्द्रकुपतस्‌ है न कि चन्द्रगुप्त मौयं जिसने १५३६ ई० qo 
से १५०२ ई० पु० तक ३४ वर्ष राज्य किया । रमेशचन्द्र मजूमदार ने अपने विशाल 
ग्रन्थ में उसे सैण्ड्राकीटस्‌ लिखा है किन्तु मिक्रिण्डल ने स्पष्ट लिखा है कि शुद्ध शब्द व 
पाठ सन्द्रकुपतस है । इस लेखक ने संगोष्ठी के सभी आक्षपों को उत्तर सहित व अपना 
अभिमत “समाज धर्म एवं दर्शन” (त्रैमासिक ) प्रयाग (वर्ष ६ अंक २ व ३) में प्रकाशित 
किया | इसका अनुमोदन भी उपेन्द्रनाथ राय ने अपने दो निबंधों में लिखा जो उसी 
पत्रिका में प्रकाशित हुआ । 

जब तक हम अपना इतिहास महाभारत युद्ध तिथि को कहीं भी स्थिर 
मान कर न लिखेंगे जो सभी आलेख, साहित्य साक्ष्य परम्परा व ज्योतिगेणना से सिद्ध 
हो सके, चहु प्रमाणिक व सर्वमान्य न होगा । इस क्षेत्र में भारत युद्ध काल faiard 
समाज, धर्म एवं दर्शन, (८।१ तथा ८।२) दर्शनीय व विचारणीय है | 

जिस प्रकार Sarat में ऋषभदेव से शान्तिनाथ तक १६ तीथंड्कूरों की आयु 
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लाखों वर्ष में तथा कुन्थुनाथ से नेमिनाथ तक ६ तौथंङ्करों की आयु सहस्रकौं में दी 
गयी है उसी प्रकार भारतीय ग्रंथों में सत्ययुग, त्रेता, द्वापर एवं कलियुग में मानव-आयु 
क्रमशः एकलाख, दश सहस्र, एक हजार व सौ वर्ष कही गयी है । रामायणकार (९।३६।१५ 
तथा ९।१२८।१०१) कहता है कि दस लाख वर्ष बीतने पर भी हनुमान की मृत्यु न 
होगी तथा राम के राज्य में सभी एक सहस्र वर्ष तक जीवित रहते थे । अपितु 
आर्यभट्ट व पुलिश ने अपने ग्रंथों में 'सभी qul का मान समान माना है । इसी आधार 
पर लेखक ने प्राचीन भारतीय कालक्रम (समाजधमे एवं दशंन ९।३) तथा 
अपनी इण्डियन क्रानोलाजी, भारतीय विद्या भवन, बम्बई से प्रकाशित की है । 
समुद्रगुप्त के जन्मस्थान का पता नहीं किन्तु जायसवाल उसे कारस्कर जाट 
(कक्कर) पंजाब का बतलाते हैं । मुरादाबाद जिला में संभल ग्राम पश्चिम उत्तरप्रदेश 
में पंजाब से सटे हैं। प्रयाग प्रशस्ति में उसे विष्णु का अवतार कहा गया है । तथा एक 
शिलालेख में चन्द्रगुप्त द्वितीय को देवराज इति प्रियनाम्ना संबोधित किया गया है। 
समुद्रगुप्त महान्‌ शुर, वीर, योद्धा, विजेता, गायक, वादक, कलाविदू व न्यायी था। 
उसने समस्त भारत को ही नहीं किन्तु द्वीप द्वीपान्तरों व सुदूर नरेशों को भी करद  ; 
बनाया | शाही शाहानुशाही, शक व मुरण्डादि सभी उसके वशवर्ती थे अतः वह wat 
का भी राजा था p उसकी कीति से दक्षिण महासागर सदा लहराता रहता था । उसने 
विष्णुध्वज नामक विशाल वेधशाला पांच करोड़ चालीस लाख स्वर्ण सिक्कों से 
बनवाया | वह दुःखियों को सहारा, अशरण्य को शरण देता तथा विद्वानों का समादर | 
करता था । इसी कारण उस काल से स्वणंयुग UT कुतयुग का आरंभ होता है । अत; | 
कल्किराज से इस समुद्रगुप्त का समीकरणा करना समीचीन होगा । | 
| 
l 
l 
l 
| 


यदि हम भारतीय इतिहास लेखन भारत युद्धकाल ३१३७ do qo से करते हैं 
तब समुद्रगुप्त का काल सिकन्दर के समकाल हो जाता है | भारत युद्ध के बाद बृहद्रथ, 
प्रद्योत, शिशुनाग, नन्द, मोयं, शुंग, काण्व व आन्ध्रवंश के राजाओं के कुल १०६ 
नरेशों ने (३२--५--१२--९--१२--१० -+-४+३२) २८१० वर्ष (१००१-- १३०० 
३६२+ १००--३१६--३०२-+८५--५०६) | 
राज्यकिया । अत: गुप्तवंश के राजाओं का अभ्युदय काल ३२७ ई०पू० (३१३७- | 
२८१०) है । : 
यूनानी लेखक प्लिनी के अनुसार फादर बेकस से सिकन्दर तक १५४ राजाभ 
का कालमान ६४५१ वर्ष ३ मास है । यदि हम dp का का समीकरण वैवस्वत 
मनु से करें तो मनु का काल आता है ६७०१ Fo Gol मनु के बाद कृत, त्रेता, 
द्वापर के कुल ३६०० वषं (१२००२३) होते हैं तथा प्रत्येक युग में १६ प्रमुख 
नप कहे गये हैं अतः नृपसंख्या होगी ४८ किन्तु युधिष्ठिर द्वापर का अन्तिम नूप 
है जिसने ३६ वर्ष राज्य किया अत: कुल ४७ राजाओं का राज्य काल होगा ३५६४ 
(३६००-३६) वर्ष । अतः वैकस्‌ या वैवस्वत मनु से समुद्रगुप्त तक के पुर्व तक कुल तृप 
संख्या होगी ( १०६४७) १५३ तथा उनका काल मान होगा (३५६४--२८१ ०) 
६३७४ वर्ष । यदि इसमें ३२७ का योग करें जो गृप्तनूपाभ्युदय काल है तो मनुका 
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काल होगा ६७०१ Fo Fo | समुद्रगुप्त की आयु ७७ वर्ष ३ मास है तथा इसका जन्म 
३४५ ई० पू० हुआ था तथा सिकन्दर से १० वर्ष वय में कम था, अतः समुद्रगुप्त 
तक कालमान होगा ६३७४--७७) ६४५१ वर्ष ३ मास । अतः समुद्रगृप्तको ही 
सन्द्रकुपतस्‌ मान लेने पर सारी गृत्थियाँ gaw जाती हैं। अतः समुद्रगुप्त ही त्रिलोक- 
सार का कल्की नृप हो सकता है । क्योंकि उसको मिलाकर नृयसंख्या १५४ होती 
है । श्री उपेन्द्रनाथ राय ने गर्ग के वराहमिहिर व कल्हण द्वारा उद्धृत आर्या का अर्थ 
ठीक ही किया है कि युधिष्ठिर के समय सप्तर्षि मधा नक्षत्र में थे तथा जब गग ने 
अपना ग्रन्थ रचा उस समय तक २५२६ वर्ष युधिष्ठिर के समय से बीत गये थे । अतः 
यह काल अन्य शक संवत्‌ से सम्बन्ध नहीं रखता किन्तु यह युधिष्ठिर शक काल का 
द्योतक है । 

महाभद्रेण राजवंश का भारतीय इतिहास में कहीं प्रमुख स्थान नहीं p अतः इसके 
साथ पिता बैकस से सम्बन्ध जोड़ना उचित नहीं प्रतीत होता है। भले ही समुद्रगुप्त 
महाभद्रेण वंश का हो । 

मुझे खेद हे कि वृद्धावस्था (८२) तथा वाञ्च्छित पुस्तकों के अभाव में मैं इस 
विषय में विस्तार से न जा सका, पाठकवुन्द क्षमा HE | [3 


टिप्पणी 


१. स्व० डा० देवसहाय fada ने “सैण्डाकोटस्‌’ को “सन्द्रकुपतस्‌' माना है और 
मिक्रिण्डल द्वारा भी उसे “सन्द्रकुपतस्‌” ही लिखने का हवाला दिया है । “इण्डियन 
क्रोनोलॉजी' में eto fada ने सिकन्दर के समकालिक राजाओं में चन्द्रगुप्त-1 और 
समुद्रगृप्त-गृप्तराजाओं को बी. सी. ३२७ से सत्तारूढ़ बताया है । पुणें से छपे अपने 
“भारत का नया इतिहास' में भी उन्होंने नोंवा अध्याय 'समुद्रगुप्त' पर लिखा है किन्तु 
कालमान नहीं दिया । स्वर्गीय do भगवद्‌ दत्त भी गुप्तवंशी सम्राट्‌ समुद्रगुप्त को 
'विक्रमांक' मानकर उसे ईसवी पूर्व का शासक मानते हैं। 


~ 


* वयोवृद्ध लेखक द्वारा महाभद्रेन वंश से अपरिचित होने की बात कही गई है। 
उसके लिए हम पं. रघुनंदन शर्मा की कृति--वैदिक संपत्ति (मुंबई संस्करण सं. 
२०१६ Jo ३८) से Theogony of the Hindns का उदाहरण देना चाहेंगे 
“The Bactrian document called Dabistan (found in Kashmir and 
brought to Europe by Sir W. jones) gives an entire register of 
kings, namely of the Mahabadernes, whose first link rigned in 
Bactria 5600 years before Alexander's expedition to India and 
consequently several hundred years before the time given by the 
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Alexandrine text for the appearance of the first man upon the 
earth.” उल्लेखनीय है कि इसी से मिलता-जुलता उद्धरण श्री अविनाशचन्द्रराय 
के 'ऋग्वेदिक इण्डिया' में भी है । 


३, Count Bjornstjerna ने अपनी हिन्दू थियोगोनी' में पोलीभोत्रा के राजा 
कन्द्रगुप्तो (घन्द्रगुप्तो )£41019805(0 को King of the Gangarides लिखा है। 
हमारी समक में यह “ट्ड cata” द्वारा पुनः मुद्रित जे. डब्लू. मिक्रिण्डल की 
'दी कोमसं एण्ड नेवीगेसन आफ दी अर्थरेयन सी' के साथ छपी 'इण्डिका' के 
उद्धरणों से तुलनीय हैं । 

—wio परमेश्वर सोलंकी 
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“हस्तिकुण्डी' के दो जेन शिलालेख 


'ओसवाल जाति का इतिहास' जो ओसवाल हिस्ट्री पन्लिशग हाउस, भानपुरा 
(इन्दौर) द्वारा सन्‌ १९३४ में वैदिक यन्त्रालय, ` अजमेर से मुद्रित कराके प्रकाशित 
किया गया, उसमें (go १८२-१८४) हस्तिकुण्डी के जैन मंदिर लेखों का विवरण छपा 
है। इस विवरण में एक शिलाखण्ड पर लिखे दो शिलालेखों का विवरण ऐतिहासिक 
महत्त्व का है; इसलिये उसका परिचय यहां दिया जा रहा है-- 

सर्व प्रथम उक्त शिलाखण्ड केप्टन aH को मिला था जिसे उसने बीजापुर की 
एक जैन धर्मशाला में रख दिया था । sto किलहानं ने इसकी लिपि को विग्रहराज 
के शिलालेख सं० १०८० की लिपि से मिलती-जुलती बताया। बाद में 
महामहोपाध्याय पं० रामकरण आसोपा ने उसे पढ़कर सम्पादित और प्रकाशित 
किया 1 

एक ही शिलाखण्ड पर ये दो पृथक्‌-पृथक्‌ लेख उत्कीर्ण हैं। पहला लेख जो 
संवत्‌ ९९६ तक के विवरण का है वह दस पंक्तियो में है और शिलाखण्ड के नीचे के 
हिस्से पर है । दूसरा शिलालेख ऊपर की २२ पंक्तियों में है जो संवत्‌ १०५३ का है। 
पहले लेख में २१ पद्य हैं और दूसरे में ४० पद्य । लगता है, ये दोनों लेख एक साथ ही 
उत्कीर्ण हुए हैं । 

पहले लेख के प्रथम श्लोक में जेनधर्म की प्रशंसा है और दूसरे से चौथे श्लोक 
तक क्रमशः राजा हरिवर्म, विदग्धराज, मम्मटराज, का वर्णन है और लिखा गया है 
कि विदरधराज ने आचार्य बलभद्र के उपदेश से हस्तीकुण्डी में एक मनोहर जैन मन्दिर 
बनवाया और उसके दैनंदिन खर्च के लिए आबक जावक माल पर कर लगाया । यह 
राज्यादेश Wo ९७३ का है और बाद में माघ बदी ११ सं० ९९६ को मम्मटराज 
द्वारा उसका समर्थन किया गया है । तदुपरांत जब तक पृथ्वी पर पर्वत, सूर्य, भारत- 
वर्ष, गंगा, सरस्वती, नक्षत्र, पाताल, सागर की संस्थिति है तब तक यह शासन पत्र 
केशवसूरि की संतति में चलता रहे--का उल्लेख है । 

दूसरे लेख में कवि का नाम सूर्य्याचायं बताया गया है और उसके प्रथम दो 
श्लोकों में जिनदेव की स्तुति है । तीसरे श्लोक से राजवंश का वर्णन है जो अस्पष्ट 
हो गया है। हरिवर्म्मा और विदरधराज के नामोल्लेख के बाद छठे पद्य में वासुदेव 
आचाय के उपदेश से हस्तीकुण्डी में मन्दिर बनाए जाने का उल्लेख है। सातवे पद्य में 
राजा द्वारा अपने वजन के बराबर स्वर्ण दान किया जाना और आठवें पद्य में विदग्ध- 
राज की गादी पर मम्मटराज के बैठने और उसके उत्तराधिकारी धवलराज का 
वर्णन है । ः v 


WU २३, अंक १ १३५ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


अगले दस श्लीकी भ धवल शरभ के यश aT शौर्य कीचिखींम हे । दसवें श्लोक 
में लिखा है कि मुञ्जराज ने जब मेदपाट के अघाटपुर पर चढ़ाई की और उसका 
नाश किया और जब उसने गुर्जर नरेश को भगा दिया तब धवलराज ने उनकी सेना 
को आश्रय दिया । ग्यारहवें श्लोक में .धवलराज द्वारा. महेन्द्रराजा को दुलंभराज के 
पराजय से बचाये जाने का उल्लेख हैँ। बारहवें श्लोक में मूलराज द्वारा धरणी- 
वराह पर चढ़ाई होने पर अनाश्रित धरणीवराह को धवलराज द्वारा शरण देने का 
वर्णन है । 
शलोक संख्या १३ से १८ तक धवंलराज का गुणगान किया गया है। 
१९वें श्लोक में वृद्धावस्था आने पर धवलराज द्वारा अपने पुत्र बालप्रसाद को राज्य- 
भार सौंपने का ब्यौरा है और फिर सताइवे श्लोक तक हस्तीकुण्डी की शोभा 
वणित है । 
अट्टाइसवे श्लोक में लिखा है कि. इस प्रसिद्ध हस्तीकुण्डी नगर में शांतिभद्र 
नामक प्रभावशाली आचार्य रहते थे । २९वें श्लोक में शांतिभद्रसूरि द्वारा वासुदेवसूरि 
को आचार्य पद देने का उल्लेख है और उन्हें विग्रहराज का गुरु कहा गया है। श्लोक 
३१,३२ में शांतिभद्रसुरि की प्रशंसा है और ३३वें श्लोक में उनके उपदेश से गोठी 
संघ द्वारा तीर्थकर ऋषभदेव मन्दिर के पुनरुद्धार करने का उल्लेख है। दो श्लोकों में 
इस मन्दिर का मनोहारी वर्णन है और छत्तीसवें-संतीसवें श्लोकों में बताया गया है 
कि उक्त मन्दिर विदग्धराज ने बनवाया था जिसका पुनरुद्धार किया गया तो संवत्‌ 
१०५३ की माघ सुदी १३ को श्री शांतिसुरिजी ने उसमें प्रथम तीर्थकर की सुन्दर मूर्ति 
प्रतिष्ठित की । 
शेष तीन श्लोकों में क्रमशः राजा विदग्धराज द्वारा स्वर्णदान, मन्दिर की 
यावत्‌ चन्द्रदिवाकर स्थिरता और प्रशस्तिकर्ता qatar का उल्लेख किया 
गया है । 
अन्त में एक पंक्ति में लिखा गया है कि उक्त मन्दिर की प्रतिष्ठा do १०५३ 
माघ सुदी १३ को पुष्य नक्षत्र में की गई और मन्दिर पर ध्वजारोपण हुआ | 
ये दोनों लेख ऐतिहासिक दृष्टि से बहुत महत्त्व के हैं। स्पष्ट है कि दोनों 
शिलालेख एक साथ राजा बालप्रसाद के शासन काल में और श्री शांतिसूरि के सान्निध्य 
में उत्कीणं हुए हैं । 
श्री शांतिसुरिजी के गुरु वासुदेवसूरि अपर नाम बलभद्र आचार्य, उनके गुरु 
शांतिभद्रसूरि हैं । श्री शांतिसूरिजी के शिष्य केशवसुरि है जिनकी संतति के लिए ये 
शासन पत्र लिखा गया है। 
राजा बालप्रसाद का शासन feo सं० १०५३ में वर्तमान था किन्तु उसके पिता 
राजा धवलराज का शासन संभवतः Ho १००० से पूर्व शुरू हो गया था क्योंकि do 
९९६ में धवलराज के पिता मम्मटराज का शासन था । हस्तीकुण्डी में गुर्जर नरेश, 
महेंद्रराज, धरणीवराहु-- तीन शासनाध्यक्षों को शरण सिली- यह इस शिलालेख की 
सर्वाधिक महत्त्व की सूचना है | & vie 
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घरणीवराह पर आक्रमण करने परमूल राज और धरणीवराह--दोनों को यहां शरण 
मिली । इसी प्रकार नाडोल के चौहान राजा महेंद्र को दुलंभराज से पराजित होने पर 
भी garst में शरण मिली । 
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भारतीय माप और द्रीयां 
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कोई ७५ वर्ष पहले महानगरी कलकता में विज्ञान परिषद के वाषिकोत्सव के 
अधिवेशन में किसी अंग्रेज वैज्ञानिक ने चुटकी ली कि भारत विज्ञान में काफी पिछड़ा 
हुआ है तो डा. मेघनाथ शाह ने बचाव पक्ष में कहा कि आप ठीक फरमाते हैं परन्तु 
आज भी आपकी तौलने की इकाई (unit) ग्राम चना ही है, और भारत [में खसखस 
है । एक ग्राम (gram) में कोई १ हजार खसखस होते हैं । अतः आज भी भारत आप 
से हजार गुना आगे है। 


मेरी यह धारणा है कि हमारी अवनति का एक कारण मानसिक आलस्य हो है । 
हम, वेद में ज्ञान विज्ञान अनन्त है, को भूल गए हैं। 


कोई ५०-६० वर्ष से मैं गणितज्ञों और वैज्ञानिकों से पूछता आ रहा हूं कि वृत्त 
में ३६० अंश तथा उसके चार भाग कर समकोण में ९० अंश (degree) क्यों 
होते हैं? सभी का उत्तर समान है कि ऐसी मान्यता है । कुछ कालान्तर में ऋग्वेद 
के मंत्र (२-१६४-४८) को देखा कि वाक्‌ वाणी चार हैं, वेद चार हैं, वर्ण चार हैं, 
आश्रम चार, दिशाएं चार, पुरुषार्थं चार, अहंकार चतुष्ठय, दिन के चार प्रहर आदि 
हैं । तो वृत्त (circle) के भी चार भाग करने पर समकोण में ९० अंश (degree) 
आ जाता है । इस प्रकार वृत्त में ३६० अंश का आधार ऋग्वेद का ऋ. (१-१६४-४८) 
मंत्र है। यही मंत्र अथर्व वेद (९०-८-४) में भी है । इस मंत्र में खगोल को बैलगाडी 
के लकड़ी के पहिए के समान कहा है । जो परमात्मा रूपी धुरी (anile) पर घूमता 
है । अथववेद के दूसरे (९-९-११) मंत्र के अनुसार यह पहिए का धुरा कभी न टूटता 
है, न कभी गर्म होता है । क्योंकि परमात्मा सदा एक रस स्थिर रहता हे | 

ऋग्वेद का मंत्र (१-१६४-१२) पांच काल-अवयव, क्षण, मुहूर्त, प्रहर, दिन, 
पक्ष, ६ ATU, ३६० अहोरात्र तथा १२ मास का वर्ष देता Fl अथर्व वेद मंत्र 
(२०-४८-६) तथा सामवेद का यही मंत्र (६.३२) एक अहोरात्र ३० Aga का कहता 
है । ऋग्वेद मंत्र (१-१६४-४८) भी १२ मास का वर्षं तथा ३६० अहोरात्र का वर्ष 
देता है । ऋग्वेद (४-३५-४) मंत्र ३० अहोरात्र का मास और १२ मास का वर्ष 
कहता है । यहां पर अहोरात्र सूये से, मास चन्द्रमा की ३० तिथियों से तथा वर्ष सूये 
से निर्धारित है । परन्तु यह चन्द्र मास ३० अहोरात्र से कुछ न्यून होता है । प्रतिमास 
१ तिथि क्षय होती है, अतः १ वर्ष वा १२ मास में लगभग १२ तिथियां क्षय होती 
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हैं। २३ वर्ष में ३० तिथियां क्षय होने से इस त्रुटि की पूर्ति प्रति २३ वर्ष am 
अधिक मास लगा, सौर वर्ष पूरा करने के लिए ऋग्वेद मंत्र (१-२५-८) एक अधिक मास 
(१३ वां मास) लगाता है । इतने पर भी कुछ त्रुटि शेष रह जाती है । 


वेद अनुसार वृत्ताकार गति मानकर वृत्त के ३६० भाग कर सूर्य के वृत्त को केन्द्र 


पर रखकर वृत्त की परिधि पर पृथ्वी सौर परिक्रमा कर रही है । केन्द्र पर एक व्यास 


उत्तर-दक्षिण तो दूसरा व्यास पूर्व पश्चिम खींच देने पर केन्द्र पर स्वतः ९०-९० डिग्री 
के चार समकोण बन जाते हैं । इसी प्रकार १-१ डिग्री के ३६० व्यास खींच देने पर 
परिधि भी सरलता से ३६० भागों में बट जाती है । यह ३६० अरे ३६० अहोरात्र बन 
जाते हैं । पृथ्वी एक अहोरात्र में १ डिग्री सम गति से सौर परिक्रमा करती रहती है। 
वेद में कितनी सरलता से पृथ्वी अण्डाकार असम गति को वृत्ताकर सम गति में बंता 
दिया गया है । १२% 30— 3&o का सरल आधार वेद ने gai, कल्पों आदि की 
गणना में कितनी सरलता प्रदान करता और याद बना रहता है । १ युग १२ वर्ष तथा 
मानव की आयु १०० वर्ष से कलि युग की संख्या १००% १२% ३६०=४३२००० 
मानव वर्ष आ जाते हैं। इसी पर एक शून्य लगा देने से महायुग-चतुयुंग हो जाता है। 
इसे १००० से गुणा करने पर कल्प आ जाता है । कल्प से महाकल्प, मोक्ष की अवधि 
परान्तकाल Loo X ३६०% २=७२००० कल्प आ जाता है | वेद की गणना में सरलता 
है । उसकी महानता है। 


पृथ्वी, चन्द्रमा आदि की सौर परिक्रमा दीर्घवृत्ताकार (Elliptical) अण्डाकार ` 


है परन्तु ज्योतिष में उन्हें वृत्ताकार मानकर गणना की जाती है। वृत्ताकार व 
अण्डाकार परिधियों में अन्तर है। खगोल में दूरियां इतनी विशाल हैं कि काल गणना 
में प्रतिशत अन्तर न्यून होने से नगण्य है । पृथ्वी का परिक्रमा काल लगभग ३६६ 
अहोरात्र तथा चन्द्रमा का ३५४ अहोरात्र होता है । किसी भी गणितीय या वैज्ञानिक विधि 
से इन परिधियों को इन अंशों में बांटना असंभव है। इनका औसत ३६६-+-३५४/२= 
३६० होता है । ऋग्वेद मंत्र (१-१६४-४८) भी १२ मास का वर्ष ३६० अहोरात्र 
कहता है । इस अवधि को ४, ६,८,१२ अंशों में बांटना अत्यन्त सरल हैं। यही मंत्र 
१२ राशियों से १२ मास का वर्ष कहता है। १२% ३०= ३६० होने से १ मास ३० 
अहोरात्र, ३० तिथियों का हो जाता है । खगोल रूपी पहिए की १२' राशियां qa- 
गाड़ी पहिए को १२ पुठी (प्रधयः) मन्त्र देता है । इसमें तीन नाभियां, ३६० अहोरात्र 
eft ३६० अरे (spokes) जुड़े & । मजबूती के विचार से गाड़ी के पहिए में ६ पुठी 
ही होती है । यह ६ ऋतुओं के प्रतीक हैं। एक ऋतु दो मास की हो जाती है। 
कितनी वैज्ञानिक व्याख्या है । इन्हीं १२ राशियों के आधार पर घड़ी के मुंह (dial) 


पर १२ घंटे लिखे जाते हैं । पहिए की पुठी से जुड़े अरे पहिए की नेमि में ठुके होते - 


हैं । मानों खगोल रूपी पहिए की १२ राशियों में प्रत्येक में ३०-३० अहोरात्र रूपी अरे 


ठुके हैं जिनके सिरे खगोल रूपी नेमि में sx हैं बेलगाड़ी में वह नेमि कोई एक ' 
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बालिस्त व्यास और १ हाथ लम्बी काठ की होती है । इस नेमि की अक्ष (axis) में 
आरपार छेद होता है 1 जिसे नाभि कहते हैं । लोहे के धुरे (axile) पर यह पहिया 
चढ़ा दिया जाता है । इसी धुरी पर पहिया घूमता ga जिससे नाभि ओर घुरी में 
घर्षण.होता है तो धुरा गर्म हो जाता है । घर्षेण को कम करने के लिए धुरी पर तेल 
लगाया जाता है कि धुरा गर्म न हो । झटको में कभी-कभी यह धुरा टूट जाता है, 
अथर्ववेद मंत्र (९-९-११) कहता है कि बह्माण्डरूपी पहिए की परमात्मा रूपी धुरी न 
कभी गर्म होती है, न कभी ट्टती है । सदा एक रस रहता है। स्वयं नहीं घूमता | 
ब्रह्माण्ड को घुमाता है । यजुर्वेद (४०-५) मंत्र कहता है-तदेजति तन्नेजति । पर- 
मात्मा सदा एक रस रहता है । मजबूती के लिए गाड़ी के काठ के पहिए पर लोहे की 
हाल चढ़ी होती है । खगोल रूपी पहिए पर मानो २७ नक्षत्रों रूपी हाल चढ़ी है। 
खगोल तथा गाड़ी के पहिए की समता पर मानो | शतपथ ब्राह्मण कहता है- अस्मिन्‌ 
वेदः निहिता विश्व रूपः- जो ब्रह्माण्ड में है वही वेद में है। जो वेद में लिखा है वही 
सृष्टि में है । वेद सृष्टि की पाठ्यपुस्तक है तो सृष्टि इसकी प्रयोगशाला है | 


केलिफोनिया स्थित दूरबीन (Telescope) से वैज्ञानिकों ने अनन्त आकाश 
गंगाएं (milky way) देखी हैं । हमारी आकाश गंगा मन्दाकिनी की हालनुमा परिधि 
पर स्थित हमारा सौर मण्डल एक तुच्छ अंश सा प्रतीत होता है | इसमें ६० लाख तारे 
तो गिन लिए हैं । दूरियां महान हैं । प्रकाश वर्ष आदि इकाइयों से मापते हैं । 


अथर्ववेद (८-२-२१) मंत्र सृष्टि की आयु एक कल्प अर्थात्‌ १००० चतुर्युग 
४३२% १०” वर्ष कहता है | यही मन्त्र GT का अनुपात ४:३:२:१ कहता है जिससे 
कलि ४३२०००, द्वापर ८६४०००, त्रेता १२ ९६०००, सत्‌ युग १७ २८-०० मानव 
वर्ष होता है । चारों का योग ४३२२०००० वर्षेच १ चतुर्युग= १ महायुग कहलाता है। 
ब्रह्मा का एक अहोरात्र= १ सृष्टिकाल +- १ प्रलय काल=२ कल्प होता है । ब्रह्मा की 
आयु १००५३६०९ २=७२००० कल्प होती है | इसे महाकल्प कहते हैं। यही मोक्ष 
काल परान्तकाल (बृहदारण्यक उपनिषद अनुसार) है । 


ज्योतिष में एक सौर अहोरात्र में ३० मुहूतं की साधारण इकाई है। १लव= 
Vetoes मुहुते, १ काष्ठा= «uisu aged है। 
यजुर्वेद (२७-२) मन्त्र दशमलव प्रणाली में ९,१०,१००, १०००५ १० लाख 


को १०%, १ c कोड को १ ००, १ ० पद्म को Qo", दत १० शंख को १०८ अर्थात्‌ १९ 
अंको वाली संख्या देता है । 


न्याय दर्शन परमाणु को पदार्थ का छोटे से छोटा कण अदृश्य, अकाट्य, कण 
कहता है । ६० परमाणु का एक अणु, दो अणु का द्वधणूक जो स्थूल वायु के कण 
कहलाते हैं । जो दिखाई नहीं देते परन्तु स्पर्श से ज्ञात होते हैं । 

श्री अनन्त शर्मा (ब्यावर) महाभारत में भी इसी प्रकार की सूक्ष्म दीघं मापों की 
चर्चा कहते हैं । वाल्मीकि रामायण में o^ को इकाई मानकर १००--१०' से शुरू 
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कर o", to", १०१०, toT, toV. महोध जैसी विशाल दूरियां लिखी है । 
इस प्रकार भारतीय संस्कृति में अणो अणीयान से महतो महीयान (Micro, 
macro) संख्याओ के नाम व माप मिलते हें । विज्ञान, ज्योतिष आदि कहते हैं कि 
सितारों से आगे जहां ओर भी है, वेद नेति नेति कहता है । 
~ प्रोफेसर प्रताप सिह 
१२३६ सहेली नगर, उदयपुर (राज०) ३१३००१ 


, 
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पुण्य-श्लोक मुनि पुण्यविजयजी की जन्स-शती 


fg) हजारीमल बांठिया 


वतमान शती में जैन साहित्य और जैन पुरातत्त्व के उद्घाटन और प्रकाशन में 
जैनाचाये श्री विजयधर्म सूरि (काशी वाले), पुरातत्त्वाचायं मुनि जिनविजय मर 
आगम प्रभाकर मुनि पुण्य विजप्र -इस त्रिमूति ने अथक परिश्रम किया । इन तीनों की 
जन्म-शती वर्ष बीत चुके हैं और उनके पुण्य प्रताप से जैन साहित्य एवं जैन पुरातत्त्व 
पर उत्तरोत्तर शोध और प्रकाशन हो रहा है । 

इस त्रिमूर्ति में तृतीय-- मुनि पुण्यविजय का जन्म वि० सं० १९५२ कातिक शुक्ल 
पंचमी को कपडवंज (गुजरात) में डाह्याभाई दोशी के घर माता माणेक बहिन की 
कुक्षी से हुआ । आपका जन्म नाम मणिलाल था । 

केसा बु:खद पर सुखद संयोग हुआ । पिताजी बम्बई में थे बालक मणिलाल छह 

मास का पालने में झूल रहा at—at नदी पर कपड़ा धोने के लिये गई हुई थी 
कपड़वंज के मोहल्ला चिंतामणि पाश्वेनाथ जैन मन्दिर की खडकी में अचानक आग 
लग गई--डाह्याभाई का मकान भी जल कर भस्मीभूत हो गया -एक अदम्य साहसी 
व्यक्ति प्रज्ज्वलित लपटों में, घर में घुसकर बालक मणिलाल को उठा लाया 
बालक को अभयदान मिला और यही बालक आगे जाकर मुनि पुण्यविजय बना । ज्ञान- 
पंचमी के दिन जन्म होने से 'ज्ञान' का सागर वना । इस घटना के बाद-यह परिवार 
बम्बई चला गया-पिता की मृत्यु हो गई--मां ने इस बालक को भगवान्‌ महावीर 
शासन को समपित कर दिया--छाणी (बड़ोदरा) में प्रवर्तक मुनि कान्तिविजयजी के 
के चरणों में समपित कर १३ वर्ष की वय में fao do १९६४ माघ वदी ५ (गुजराती) 
के दिन- गुरु चतुरविजयजी का शिष्य बना दिया और इनका नाम मुनि पुण्यविजय 
रखा गया और स्वयं भी महावीर-शासन में दीक्षित होकर साध्वी रतनश्री बन 
गईं | 

प्रगुरु मुनिश्री कांतिविजयजी और गुरु मुनिश्री चतुरविजयजी ने बाल मुनि 
पुण्यविजय को अपूर्व ज्ञान do सुखलालजी जसे विद्वानों से दिलाया-स्वयं ने भी 
शास्त्रों के सम्पादन में संशोधन में रुचि होने के कारण--बाल मुनि पुण्यविजय की 
दिशा बदल दी । पाटण में-प्रगुरु ने वृद्धावस्था के कारण १० चातुर्मास किये 
पाटण के समस्त ज्ञान-भण्डारों का एकीकरण कर हेमचन्द्राचार्य जेन ज्ञान मन्दिर की 
, स्थापना की ओर वहां सम्पादन-संशोधन का कायं हो सके उसकी समुचित व्यवस्था 
कराई । Sto भोगीलाल सांडेसरा, श्री जगदीशचन्द्र जैन, विक्टोरिया म्यूजियम के 
- डाइरेक्टर श्री शांतिलाल छगनलाल उपाध्याय जैसे विद्वान आप श्री के ही शिष्य थे 
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अनेक विदेशी विम की भी जित 9 बे हर ३३ हक आदि को सम्पादन 
व संशोधन में मार्ग निदेशन दिया । वि० सं० २०१७ में श्री महावीर जैन विद्यालय में 
आगम-साहित्य के संशोधन एवं सम्पादन का काम आप श्री के प्रेरणा से शुरू हुआ और 
कई आगम ग्रन्थ प्रकाशित कराये | 
पृण्य श्लोक मुनि पुण्यविजयजी का मुख्य का कार्य जैसलमेर के ज्ञान भण्डारों का 
जीर्णोद्धार, संशोधन, सम्पादन और ब्यवस्था का है । राजस्थान की भयंकर गर्मी F— 
ल्‌ के थपेड़ों में वि० do २००६ में डेढ वर्ष का प्रवास कर अद्वितीय कार्य किया-- 
वह युगों-युगों तक याद किया जायेगा । मृत प्रायः ताड़पत्रीय -व अन्य हस्तलिखित 
ग्रन्थों को सन्जीवनी देकर ऐसा भगीरथ कायं किया कि आगामी सैकड़ों वर्षों तक. वे 
सुरक्षित रह सकेंगे । समूचे ज्ञान भण्डारो को एकत्र कर सूची बनाई। उनके इस 
जैसलमेर प्रवास में मैं भी पुज्य मामाजी अगरचन्दजी नाहटा, भाईजी भंवरलालजी 
नाहटा, प्रो० नरोत्तमदासजी स्वामी, आचार्य बदरीप्रसादजी साकरिया के साथ जैसल- 
मेर गया था । दस दिन ठहर कर मुनिश्री के कार्य Hl देखा था । इस महान ज्ञान-यज्ञ 
की आहेति में सेठ कस्तूर भाई लाल भाई, श्री जैन श्वेताम्बर कान्फरेस, बम्बई का 
अपूर्वे सहयोग था | 
आपश्री समुदाय-गच्छ भेद से ऊपर थे । वि० सं० २००७ में बीकानेर चातुर्मास 
में खरतरगच्छीय साधु मुनि विनयसागरजी को अपने पास रखकर- उनको fagia- 
आगम ज्ञाता बनाया जो आजकल महोपाध्याय श्री विनयसागरजी के नाम से प्रसिद्ध 
& प्राकृत भारती, अकादमी, जयपुर के निदेशक हैं । आपको पद का किचित मात्र भी 
लोभ नहीं था fao go २०१० में बम्बई संघ और जैनाचार्य श्री विजयसमुद्रविजय 
जी ने आपको आचायंश्री की पदवी लेने का बहुत आग्रह किया, कितु आपने स्वीकार 
नहीं किया । फिर भी बड़ौदा संघ ने आपको आगम प्रभाकर” पद से सम्मानित किया 
fao do २०२८ में आचार्यश्री विजय समुद्रसूरिजी ने 'श्रुतशील वारिधि' पद से 
अलंकृत किया | 
युगवीर आचार्यश्री विजयवल्लभसूरिजी महाराज साहब की जन्म शताब्दी 
महोत्सव की सार्थक योजना बनाने के लिये बम्बई सांघ की विनती से आपको fao do 
२०२४ व २०२६ के चातुर्मास बम्बई में ही करने पडे । शताब्दी महोत्सव सम्पन्न होने 
के बाद आप श्री की इच्छा अहमदाबाद की तरफ विहार करने की इच्छा थी- कितु 
भवितव्यता कुछ और थी-महाराजश्री की यकायक तबीयत बिगड़ गई, बम्वई में ही 
वि० सं० २०२७ जेठवदी ६ (गुजराती) ता० १४ जून १९७१ ई० सन्‌ में सोमवार 
को रात्रि के ८.११ बजे स्वगं सिधार गये । 
आपने अपनी दीक्षा-पर्याय के ६२ चातुर्मास विभिन्न नगरों में विशेषकर गुजरात 
क्षेत्र में बीत।ए । राजस्थान में तो सिफ जैसलमेर ओर बीकानेर में दो ही चातुर्मास 


किये | आपने कुल ७ भागम ग्रन्थों का, ३७ विभिन्न ग्रन्थों का, जिनकी सूची इस प्रकार , 


है संपादन-प्रकाशन किया 
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. मुनि रामचन्द्रकृत -कोमुदी मित्रानन्द नाटक सन्‌ १९१७ 

. मुनि रामभद्रक्कत--प्रबुद्ध रौहिणेय न।टक सन्‌ १९१८ 

. श्री मन्मेघप्रभाचाय विरचित धर्माभ्युदय [छाया नाटक] fao do २०१८ 

. गुरु तत्वविनिश्रय fao do २०२४ 

. उपाध्याय श्री यशोविजयकृत अैन्द्रस्तुति चतुविशतिका-१९२८ 

. वाचक संघद!सगणि विरचित वसुदेव-हिडि--१९३०-१९३१ 

. कमंग्रन्य [भाग-१-२] सन्‌ १९३४-४० 

- वृहत्कल्प सूत्र --निर्युक्ति भाष्य वृत्ति युक्त [भाग-१-६] सन्‌ १९३३-३८ तथा 


१९४२ 


. भारतीय जोन श्रमण संस्कृति अने लेखनकला सन्‌ १९३४ 
. पुज्यश्नी जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण विरचित जीत कल्पसूत्र स्वोप्रज्ञ भाष्य सहित 


सन्‌ १९३८ 


. कलिकाल सर्वज्ञ श्री हेमचन्द्राचार्य प्रणीत सकलाहुँत्स्तोत्र श्री कनककुशल गणि 


विरचित वृत्ति युक्त सन्‌ १९४२ 


. श्री देवभद्रसूरि कृत कथा रत्नकोश सन्‌ १९४४ 
- श्री उदयप्रभसूरिकृत धर्माभ्युदय महाकाव्य सन्‌ १९४९ 
, कलिकालसर्वज्ञ श्री हेमचन्द्राचार्थ प्रणीत त्रिषष्टि शलाका पुरुष चरित्र महाकाव्य 
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जिनागमो की सूल भाषा पर संगोष्ठी 


“प्राकृत टेक्स्ट सोसायटी', “प्राकृत विद्या Asa’ और ‘grea जैन विद्या विकास 
फण्ड' नाम की तीन संस्थाओं के संयुक्त तत्त्वावधान में तथा जेनाचार्य श्री सूर्योदय 
सूरीशवरजी और श्री शीलचन्द्रसूरिजी की पावन faa में (अहमदाबाद के सेठ हठी सिंह, 
केसरीसिह वाडी के भव्य जैन मंदिर के परिसर में जैन आगमों की मूल भाषा” 
संबंधी एक विद्वत्‌ संगोष्ठी दिनांक २७-२८ अप्रैल, १९९७ को आयोजित की गयी । 

भगवान्‌ महावीर ने अर्धमागधी भाषा में अपने धर्मोपदेश दिये थे और उनके 
आगम ग्रंथ भी मूलतः अर्धमागधी भाषा में ही रचे TU थे यह तथ्य इतिहास और जैन 
आगमो में प्राप्त घ्रमाणों से स्वत: सिद्ध है । भारतीय एवं जर्मन विद्वानों की डेढ सौ 
वर्षों की आधुनिक तरीके की-संशोधन पद्धति से भी यह तथ्य सिद्ध हो चुका है और 
आज तक इस मुद्दे पर किसी प्रकार का विवाद या मतभेद उपस्थित नहीं हुआ। 

अभी अभी दो एक वर्षो से जैन धर्म की एक शाखा दिगम्बर संप्रदाय के कतिपय 
मुनिवरों और अमुक विद्वानों द्वारा ऐसा मत प्रस्थापित करने का जोरदार प्रयत्न 
किया जा रहा है कि भगवान्‌ महावीर और उनके आगमों की भाषा अर्धमागधी प्राकृत 
नहीं परन्तु शौरसेनी प्राकृत थी | 

इस नये अभिगम और मतभेद का प्रामाणिक मूल्याँकन तथा परीक्षण करना 
अत्यन्त अनिवार्य बन गया था । इसीलिए इस विद्वत्‌-संगोष्ठी का आयोजन आचार्यश्री 
की प्रेरणा से करने में आया । 

दो दिन की इस संगोष्ठी में स्थानिक और भारत के विविध स्थलों से आगत 
विद्वानों के द्वारा १३ शोध-पत्र प्रस्तुत किये गये । इसमें विश्व-विख्यात विद्वान जैसे कि 
do दलसुखभाई मालबणिया, डॉ० हरिवल्लभ भायाणी, Sto मधुसूदन sist, डॉ० 
सागरमल जेन, Blo TACHA बनर्जी एवं = रामप्रकाश पोहार, Sto एन. एम. 
कंसारा, Sto Wo रिषभचन्त्र, Sto रमणोक शाह, डॉ. भारती शेलत, डॉ. प्रेमसुमन 
जेन, डॉ. जिनेन्व शाह, डॉ. दीनानाथ शर्मा एवं कु. शोभना शाह ने भाग लिया ओर 
इसके सिवाय अन्य चालीसेक विद्वानों ने संगोष्ठी की चर्चा में सक्रिय भाग लिया। 
तेरापन्थ की समणी चिन्मयप्रज्ञा जी भी इस संगोष्ठी में भाग लेने के लिए लाडनू से 
खास तौर पर पधारी थीं । 

संगोष्ठी की प्रथम बैठक दिनांक २७ को प्रातः सावेजनिक सभा के रूप में हुई । 
इस समारोह में अतिथि विशेष के रूप में विख्यात श्वेताम्बर जैन समाज के अग्रणी सेठ 
श्री श्रेणिक भाई कस्तुर भाई तथा आन्तरराष्ट्रीय पुस्तक प्रकाशक मोतीलाल बनारसी 
* दास (दिल्ली) के श्री नरेन्द्रप्रकाश जैन उपस्थित रहे । इसके अतिरिक्त मुंबई से सेठ 
श्री प्रताप भाई, भोगीलाल (दिल्ली की बी. एल. आई. आई संस्था वाले) भी उपस्थित 
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रहे । समारोह की यशस्वी संचालन Sto कुभारपलि दैसीई नै THAT । इस सार्वजनिक 
समारोह में डॉ. के. आर. चन्द्र के द्वारा दस वर्ष के कठोर परिश्रम से भाषिक दृष्टि 
से पुनः सम्पादित “आचारांग--प्रथम अध्ययन” का विमोचन (लोकार्पण) पं. श्री 
दलसुखभाई मालवणिया के कर-कमलों द्वारा किया गया । इसके अतिरिक्त अन्य पांच 
ग्रन्थों का विमोचन भी विभिन्न महानुभावों के द्वारा किय गया | 
उसी दिन दुपहर को संगोष्ठी की प्रथम बैठक हुई इसकी अध्यक्षता बहुश्रुत 
इतिहासविद तथा स्थापत्यविद sto मधुसूदन ढांकी ने की । इस बैठक में चार विद्वानों 
ने अपने शोध-पत्र प्रस्तुत किये । संगोष्ठो की विशेषता यह थी कि हरेक शोध-पत्र पढ्ने 
के बाद श्रोता-वर्ग और विद्वानों द्वारा उस पर तात्तिवक तथा मामिक चर्चा होती थी, 
प्रश्नोत्तरी की जाती थी, संबंधित वक्ता के द्वारा उसका उत्तर दिया जाता HT और 
अन्त में -अध्यक्षश्री उसका मधुर समापन करते थे । उसके बाद ही दूसरा शोध-पत्र पढ़ा 
-जाता था | इस कारण संगोष्ठी का वातावरण रसप्रद, जीवंत और तार्किक बन पड़ा d 
दिनांक २८ अप्रैल को दूसरे दिन प्रातः संगोष्ठी की द्वितीय बैठक हुई जिसकी 
अध्यक्षता सुविख्यात भाषाशास्त्री sto सत्यरंजन बनर्जी (कलकत्ता) ने की । इस बैठक 
में पांच शोध-पत्र प्रस्तुत किये गये जिसमें sio सागरम “ जैन, डॉ० पोद्दार, sto 
बनर्जी आदि के वक्तव्य विशेष ध्यान आकर्षित करने वाले और मौलिक संशोधन युक्त 


थे। 
उसी दिन की दोपहर की अन्तिम (तीसरी) बैठक की अध्यक्षता डॉ० सागरमल 


जैन (बनारस) ने की जो जैन विद्या और भारतीय संस्कृति के गहन अभ्यासी हैं। 
उन्होंने इस बैठक का सुन्दर संचालन किया । इस बैठक में इस संगोष्ठी के पुरोधा डॉ. 
के आर. चन्द्र सहित चार विद्वानों ने अपने वक्तव्य प्रस्तुत किये | 
इस संगोष्ठी में श्वेताम्बर मुतिपुजक, स्थानकवासी, तेरापंथ और दिगम्बर मत 
के विद्वान उपस्थित रहे भौर जैनेतर विद्वानों की उपस्थिति भी विशेष ध्यान आकर्षित 
करने वाली थी । अतः यह संगोष्ठी किसी एक पक्ष या संप्रदाय की न होकर व्यापक 
रूप से विद्वानों को निष्पक्ष संगोष्ठी थी । 
प्राकृत भाषा और साहित्य को केन्द्र में रखकर सभी विद्वानों के शोध-प्रबंधों का 
सार यह at कि--१. भगवान्‌ महावीर की भाषा : अर्धमागधी थी । २. शौरसेनी से 
MIATA भाषा प्राचीन है । ३. जैन आगमों को भाषा अर्धमागधी ही है । ४. शौर 
सेनी भाषा में आगम साहित्य नहों है ऐसा नहों है परन्तु वह अर्धमागधी आगमों st 
अपेक्षा परवर्ती काल का है, प्राचीन नहीं हे । 
संगोष्ठी के श्रोतागण एवं सक्रिय भाग लेने वालों में विख्यात साहित्यकार प्रा० 
जयंत कोठारी, सी. वी. रावल, गोवर्धन शर्मा, मलूकचंद शाह, नीतिन देसाई, वी. 
एम, दोशी, विनोद मेहता, वसंत भट्ट, विजय पंडया, कनुभाई सेठ, ललित भाई, 
निरंजना वोरा, जागृति पंडया, गीता मेहता तथा अन्य क्षेत्रों के विद्वानों की उपस्थिति 
बहुत ही संतोषप्रद रही । 
संगोष्ठी का विषय जटिल तथा शुष्क होते हुए भी वातावरण रूखा-सूखा न बन 
जाय उतके लिए sto मधुसुदन ढांकी और Sho एस. आर. बनर्जी Ta प्रतिभाबंत 


१५० - तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
विद्वानों ने अपने 'सेन्स ऑफ ह्य मर' से उसे रसप्रद बनाने में महत्वपुर्ण योगदान दिया 


यह एक विरल घटना थी । 

संगोष्ठी के समापन के प्रसंग पर आचार्य श्री शीलचन्द्रसुरिजी ने मामिक और 
संवेदनशील शब्दों में कहा कि-- 

अपन लोग अनेक विवादों को लेकर बैठे हैं, उनसे अभी तक थके नहीं और 
. भाषा के नाम से चली आ रहो एकता को नष्ट करने का यह नया विवाद खड़ा किया 
गया है । यह विवाद किस लिए ? क्या किसी की अस्मिता-गौरव समाप्त करने का 
हेतु इसके पीछे जुड़ा हुआ है ? किसी का भी यदि ऐसा हेतु होगा तो वह कभी भी 
सफल नहीं होगा । बात-बात में अनेकान्तवाद की दुहाई देने वाले मित्रों को संबोधन 
करते हुए उन्होंने स्पष्ट रूप से कहा कि- बंदूक में से गोली छोड़ने वाले को सभी 
छूट और फिर बचाव करने वाले के लिए अनेकांत का पालन करना अनिवार्य” ऐसे 
अनेकांत में हमको विश्वास नहीं है, “मारना भी और न;भी मारना” ऐसे 'भी' सिद्धांत 
को अनेकांत नहीं कहा जा सकता । वहां पर तो 'न ही मारना” ऐसा ही सिद्धांत 
स्वीकारना ही पड़ता है । परम्परा से दोनों ही संप्रदाय के प्राचीन और आधुनिक 
विद्वानों ने जो भाषा स्वीकार कर मान्य रखी है उसका विच्छेदन करना और नयी ही 
काल्पनिक बात की अनेकांत के नाम से पुष्टि करना--यह किसी भी प्रकार से उपयुक्त 
नहीं है । विशेष तौर पर उन्होंने यह भी कहा कि कितनेक विद्वान-मित्र “नरो वा 
कुंजरो वा” के सिद्धांत में मानते हैं। इधर आये तो इधर भी 'हां' और उधर जाये 
तो उधर भी ‘gi’, । ऐसी पद्धति उन्हें भले ही विद्वान बनाती हो परन्तु वास्तविक 
रूप में एकेडेमिक व्यक्ति की कोटि में उनकी गिनती नहीं हो सकती । उनकी श्रद्धेयता 
स्वीकारने योग्य नहीं रहती । ऐसे मित्रों को मेरी सौहादंपू्णं सलाह है कि उनको 
शौरसेनी का पक्ष उचित लगे तो वही पक्ष स्वीकार करना चाहिए परन्तु दुहरी नीति 
का आश्रय लेने का आग्रह न रखें । 

अंत में अध्यक्षश्री के उपसंहार के साथ संगोष्ठी का समापन सुखद और संवादी 
वातावरण में पुरा हुआ | 

इस संगोष्ठी के आयोजन में डॉ. Fo आर० चन्द्र और sto जितेन्द्र बी. शाह 
ने महत्त्वपुर्ण भाग अदा किया । दोनों दिन भोजन की व्यवस्था का प्रबंथ श्री वक्तावर- 
मलजी बालर, वंसराजजी भंसाली और नारायणचंदजी मेहता ने किया था और 
निवासादि का प्रबंध सेठ हठीसिह केसरीसिंह वाडी के ट्रस्ट ने किया था । 

--संगोष्ठी संयोजक 
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aq श भाषा में लिखा साहित्य 


छि] नीलम जेन 


अपभ्रंश साहित्यिक भाषा के गौरवशाली पद पर छठी शताब्दी में आसीन हुई । 
इससे पूर्वे भरत के नाट्यशास्त्र में विमलसूरि के पडउमचरिय ओर पादलिप्तसूरि के 
तरंगवइकहा में अपभ्रंश के शब्दों का कर्थचित्‌ ब्यवहार पाया जाता हैं।' ऐसा प्रतीत 
होता हैं कि अपभ्रंश में प्रथमशती से रचनाएं होती रही हैं! कितु. महत्त्वपूर्ण साहित्य 
cal शती से १३-१४वीं शती तक रचा गया । इसी कारण Sto हरिवंश aag ने 
अपश्रश के ९वीं से १३वीं शती तक के युग को समृद्ध युग एवं डा० राजनारयण पांडेय 
ने “स्वर्णयुग'”' माना है।' अपभ्रंश की एक अन्तिम रचना है भगवती दास रचित 
“gata लेखावस्ति (१६वीं शती) i 

अपभ्रंश साहित्य की समृद्धि का प्रमुख जोत जैन आचायों के द्वारा रची गई 
कृतियां ही हैं । इसका ज्ञान पिछने दो तीन दशकों में श्री चमनलाल डाह याभाई 
दलाल, मुनि जिनविजय, प्रो० हीरालाल जैन, डा० परशुराम लक्ष्मण वैद्य, Slo To 
एन० उपाष्याये, म. पा. हरप्रसाद शास्त्री आदि विद्वानों के अथक परिश्रम स्वरूप प्राप्त 
हुआ । अपभ्रंश भाष! के अध्ययन की समस्या एवं धामिक परम्परा के फलस्वरूप इस 
भाषा का साहित्य जेन भण्डारों में छिपा पड़ा रहा । 

संभवतः इसी कारण आचार्य रामचन्द्र शुक्ल ने अपने इतिहास पें जैन अपभ्रंश 
साहित्य को उपदेश मात्र मानकर विशेष महत्त्व नहीं दिया ।' आ० द्विवेदी ने इसका 
तर्कपूर्ण खण्डन करके इसमें सुन्दर काव्यरूप की उपलब्धि होने से इसे स्वीकार किया 
है “जन अपभ्रंश चरित्र काव्यों की जो विपुल सामग्री उपलब्ध हुई है। वह सिर्फ 
घामिक सम्प्रदाय की मुहर लगाने मात्र से अलग कर दी जाने योग्य नहीं है । स्वयंभू, 
चतुर्मुख, पुष्पदन्त, धनपाल जसे कवि केवल जेन होने के कारण ही काव्य क्षेव से 
बाहर नहीं चले जाते ake ऐसा समका जाने लगे तो तुलसीदास का 
“रामचरित मानस” भी साहित्य क्षेत्र में अविवेच्य हो जायेगा और जायसी का “पद्मावत' 
भी साहित्य सीमा के भीतर नहीं घुसेगा ।* 


aqsa साहित्य को विपुलता का ज्ञान sro नामवरसिह के इस कथन से पुष्ट 

होता है “यदि एक ओर इसमें जैन मुनियों के चितन का चिंतामणि है तो दूसरी ओर 

` बोद्ध सिद्धो की सहज साधना की सिद्धि भी है। यदि एक ओर धामिक आदशों का 
व्याख्यान है तो दूसरी ओर लोकजीवन से उत्पन्न होने वाले ऐहिक-रस का राय 
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रंजित अतुकथन है । यदि यह साहित्य नाना शलाका पुरुषों के उदात्त जीवन चरित से 
सम्पन्न है तो सामान्य वणिक्‌ gal के दुःख सुख की कहानी से भी परिपूर्ण हे । तीथ॑- 
करों की भावोच्छ्वासित स्तुतियों, अनुभव भरी सुक्तियों, रहस्यमयी अनुभूतियों, वेभव- 
विलास की भांकियों आदि के साथ ही उन्मुक्त वन्य जीवन की शोयं स्नेह सिक्त 
गाथाओं के विविध चित्रों से अपभ्रंश साहित्य की विशाल चित्रशाला सुशोभित है। 
स्वयंभू जैसे महाकवि के हाथों से इसका बीजारोपण हुआ । पुष्पदन्त, धनपाल, 
हरिभद्र, Meg, रामसिह, देवसेत, कनकामर, हेमचन्द्र, सोमप्रभ, जिनप्रभ, जिनदत्त, 
जिनपद्म, विनयचन्द्र, राजशेखर, शालिभद्र, अब्दुल रहमान, सरह और काण्ह जेसी 
प्रतिभाओं ने इसे प्रतिष्ठित किया और xxu जैसे सर्वतोमुखी प्रतिभा वाले महाकवियों 
का इसे सम्बल प्राप्त हुआ ।' 

जैनाचायो ने अपभ्रंश साहित्य का प्रणयन किया है ! इसका कार्यक्षेत्र पश्चिमी 
भारत, विदर्भं, गुजरात, राजस्थान तथा दक्षिण-भारत के प्रदेश रहे Fl विद्वानों के 
कथनानुसार श्रावकों के अनुरोध पर जेन आचायों ने अपभ्रंश में रचना की । ये श्रावक 
देगी भाषा से ही परिचित थे । अतः जैन अपभ्रंश साहित्य में जहां स्थान वेभिन्न्य के 
dia मिलते हैं, वहां विषय और काव्य रूपों में भी विविधता दर्शनीय है । जेनाचायं 
द्वारा लिखे गये साहित्य में महापुराण, पुराण, चरितकाव्य, कथाग्रंथ, रासग्रन्य, 
उपदेशात्मक ग्रन्थ स्तोत्र आदि विविध विषयात्मक ग्रंथ प्राप्य हैं । महापुराणों में पुष्प- 
दन्त का “तिसट्रिं महापुरिस” पुराण, चरित areal में स्वयंभू के 'पउमचरिउ' 
fegafa चरिउ, पुष्पदन्त के णायकुमार चरिउ, जसहर चरिउ, मुनिकनकामर का 
करकंड चरिउ आदि उल्लेखनीय है। कथा ग्रन्थों में भविसयस्तकहा (धनपाल) 
(छक्कभोकएस) (षट्कर्मोपदेश) (अमरकीति) षजूजुण्ड कहा आदि विशेष महत्त्व के 
हैं । रासो ग्रन्यों में उपदेश रक्षायन (जिनदत्तसूरि) नेमिरास (जिनप्रभ) बाहुबलिरास, 
जम्ब्रस्वामी रास आदि का नाम लिया जा सकता है | 

स्तोत्र ग्रन्थों में अभयदेवसूरि के जयतिहुयणस्तोत्र, ऋषभजिनस्तोत्र आदि एवं 
उपदेशात्मक ग्रन्थों में योगीन्द्र के परमात्म प्रकाश, योगसार मुनिरामसिह का पाहुड्दोहा, 
सुप्रभाचायं का वेराग्यसार, माहेशवरसूरि की संयममंजरी आदि ग्रन्थ द्रष्टव्य है । 


रामकथा सम्बन्धी अपभ्रंश साहित्य 


प्राकृत एवं संस्कृत भाषा के समान ही जैन विद्वानों ने अपभ्रंश भाषा में भी 
रामकथा का गुम्फन किया है । आश्चयं तो यह है कि अपभ्न श भाषा में जितने भी 
रामकथा विषयक ग्रंय उपलब्ध हुए हैं वे सब जेनमतावलम्बी कवियों द्वारा प्रणीत हैं। 
तीन दशक पूर्व जो अपभ्रंश भाषा में लिखे गये रामकथात्मक ग्रन्थ जैन भण्डारों में 
पड़े हुए थे वे जिज्ञासु अध्येताओं के शलाध्य प्रयत्नों से सम्प्रति प्रकाश में आये हैं। 
अपभ्रंश में रामकथा सम्बन्धी तीन ग्रन्थ विशेष महत्त्वपूर्ण हैं। इनमें से दो स्वयंभूदेव- 
कृत पउमचरिउ अथवा रामपुराण (sat शती Fo) एवं रइघूरचित पद्मपुराण अथवा 
बलभद्र पुराण (१५वीं शती ई०) विमलसूरि की परम्परा के अन्तगंत आते हैं भौर 
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एक पुष्पदन्त विरचित भेंहॉयुराण (रण! epatiche में परि- 
गणित किया जाता है | 

स्वयंभू अपभ्रंश के आदिकवि हैं । इनकी तीन रचनायें पउमचरिय, रिटुनेमि 
चरिउ और agga उपलब्ध होती हैं । इनका पउमचरिउ अपभ्र श का रामकथा 
विषयक प्रथम विशालकाय महाकाव्य है । यह जैत रामायण है। इसमें ९० संघियां, 
१२६९ कड़वक तणा १२००० श्लोक हैं । यह्‌ पांच wisi विद्याधर कांड, अयोध्या 
कांड, सुन्दरकांड, युद्धकांड और उत्तरकांड में विभक्त हैं । स्वयंभु के पउमचरिउ की 
रचना प्रौढ़ व प्रांजल है । इतनी सवंगुण सम्पन्न काव्य रचना भाषा की प्रारम्भिक 
स्थिति में सम्भव नहीं है । अतः ऐसा ज्ञात होता है कि स्त्रयभू से पूर्व अपभ्र श काव्य- 
परम्परा उन्नत थी । स्वयंभू जन भाषा के कवि थे, इसी से उन्होंने अपनी भाषा को 
देशीभाषा कहा है | 

स्वयंभू के बाद are के द्वितीय महाकवि पुष्पदन्त gI इनकी “तिसदिट्ठ 
महापुरिस गुणालंकार, ''णायकुमार afra” एवं “जसहर चरिउ” तीन कृतियां प्राप्त 
होती हैं। तिसदिट्ुमहापुरिस नामक रचना रामकथा से सम्बन्धित है । इस पौराणिक 
महाकाव्य में ६३ शलाका पुरुषों का वर्णन है, इसके द्वितीय भाग उत्तरपुराण में ६९ से 
७९ सन्धियों में रामकथा वर्णित है, द्वितीय रचना का उद्देश्य पंचमी उपवास का फल 
बतलाया है । जसहर चरिउ (यशोधर चरित) कवि की अन्तिम रचना है । इसकी 
कथा अत्यन्त लोकप्रिय है, कवि के एक अन्य कोश ग्रन्थ का उत्लेख मिलता है पर 
यह रचना अनुपलब्ध है । 

अपभ्र'श में सर्वाधिक रचना करने वाले कवि रइघू हैं इनके २५ ग्रन्थों का 
उल्लेख मिलता है । पउमपुराण (१५वीं शती० $e) अपभ्रंश भाषा में जेन रामकथा 
परम्परा को आगे बढ़ाने वाला अन्तिम ग्रंथ है । यह ग्रंथ अप्रकाशित है, जिसकी 
हस्तलिखित प्रतियां आमेर शास्त्र भण्डार में सुरक्षित हैं । इसमें रामकथा का सामान्य 
कथन है । इनकी अन्य कृतियां सुकौशल चरित, आत्म सम्बोध काव्य, धनकुमार चरित्र, 
मेघेशवरचरित्र, श्रीपालचरित्र, सन्मतिजिन चरित्र आदि हैं। इनकी भो हस्तलिखित 
कृतियां आमेर भण्डार में उपलब्ध हैं । E 
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सन्द 


१. त्रिविधं तच्च विज्ञेयं नात्ययोगे समासतः 

समान-शब्दं विभ्रष्टं देशीगतमथापि च । नाट्‌ शास्त्र १७।२।३ 

देसी भाषा उभय तदुज्जल । कवि gent धज-सह सिलायल |! १ २।४ 

पडण चरिउ, पालित एव wear तित्यरओ तह व देसिवयणेहि 

णायेण तरंगवइ कथा विचित्ता य विडला य u पादलिप्तः तरंगवती कथा: हिंदी 
साहित्य का बृहत्‌ इतिहास- प्रथम भाग do राजबली पाण्डेय go ३१५ 

. अपभ्रंश साहित्य sto हरिवंश कोछड़ go ३४: महाकवि पुष्पदन्त 

Slo राजनारायण पाण्डेय go १८ 

. RA साहित्य का इतिहास-आ० रामचन्द्र शुक्ल भूमिका Jo ३ 

. हिंदी साहित्य का आदिकाल--डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी go ११ 

. Sto नामवरपिह-- हिदी के विकास में अपञ्रंश का योगदान qo १७५-१७६ 
. पउमचरिउ भाग-१- भूमिका (सम्पादक भायाणी) qo १६ 

. हिंदी साहित्य का आलोचनात्मक इतिहास- sto रामकुमार वर्मा qo ११३ 
. महाकवि पुष्पदन्त : डा० राजनारयण पाण्डेय Jo ९९ 
. अपभ्रंश साहित्य sro हरिवंश MET To ११६ 


A 


A n 6 4^ I « A 


-- डा० नीलम जैन 
C/o श्री Jo Fo जैन 
सैण्ट्रल बेक ऑफ इण्डिया 
कोटं रोड 
सहारनपुर-२४७००१ 
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संत्रविद्या ओर उसके प्रकार 


[इ] मुनि विमलकुमार 


प्राचीन काल मे मंत्र विशेष के अनुष्ठान से प्राप्त होने वाली शक्ति को विद्या कहते 
थे और साधना के द्वारा उस शक्ति को प्राप्त करने वाले साधक को विद्या सिद्ध । 

मुनि विमलकुमार ने सुत्रक्कतांग सूत्र की चूणि और वृत्ति तथा व्यवहार भाष्य से 
ऐसी कतिपय विद्याओं की जानकारी संग्रह की है जो यहां प्रकाशित की जा रही है। 

संपादक 

आवश्यक निर्युक्ति में निम्नलिखित आठ व्यक्ति प्रवचन प्रभावक माने गये हैं-- 
१. प्रावचनी २. धर्मकथी ३. वादी ४. नैमित्तिक ५. तपस्वी ६. विद्यावान्‌ ७. सिद्ध 
s. कवि ।१ 

इनमें एक है विद्यावांन्‌ । विद्या का अथं है-मंत्र-विशेष के अनुष्ठान से होने बाली 
शक्ति । विद्या को साधा जाता है | जो नानाविध विद्याओं से युक्त होता है वह विद्या- 
वान्‌ कहा, जाता है। आवश्यक निर्युक्ति में पन्द्रह प्रकार के fast का वर्णन मिलता है 
जिनमें एक है faafaa i जो किसी एक महाविद्या को साध लेता है वह विद्यासिद्ध 
कहलाता है ।' 
सुत्रकृतांग में afa बिद्या 

सूत्रकृतांग सूत्र की चूणि तथा वृत्ति में अनेक विद्याओं का वर्णन मिलता है। 
qur— 


१. सुभगाकर २. दुभंगाकर ३. गर्भाकार ४. मोहनकर ५. आथंवणी ६. . 


पाकशासनी ७. द्रव्यहोम ८. वैताली ९. adia १०. अवस्वापिनी ११. 
तालोद्‌घाटिनी १२. श्वपाकी १३. शाबरी १४. द्राविडी-द्रामिली १५. कालिगी १६. 
गौरी १७. गांधारी १८. अबपतनी १९ उत्पतनी २०. जुम्भणी २१. स्तम्भनी २२. 
श्लेषणी २३. आमयकरणी २४. विशल्यकरणी २५, प्रकामणी २६. अन्तर्धानी २७. 


कंपनी । 
चूणिकार तथा वृत्तिकार ने इन विद्याओं में कुछेक के विषय में स्वल्प जानकारी 


दी है तथा कईयों का नामोल्लेख मात्र किया है । आचार्ये महाप्रज्ञ ने 'सूयगडो' 
सटिप्पण भाग-२ (जैन विश्व भारती-संस्करण) में इनका विस्तार से वर्णन किया है । 
यहां उसे संक्षेप में प्रस्तुत किया जा रहा है-- 

१. सुभगाफर--जिससे दुर्भाग्य को सौभाग्य में बदला जा सके वह सुभगाकर 
विद्या है 
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२. बुभंगाकर--जिससे सौभाग्य को दुर्भाग्य में बदला जा सके वह दुभंगाकर विद्या 


है ।' 

३. गर्भाकार-- जिससे संतानोत्पत्ति की जा सके । ug कृत्रिम गर्भाधान की विद्या 
हैं 

४. मोहूनकर--जिससे व्यक्ति को सम्मोहित किया जा सके वह मोहनकर विद्या 
ar 


y. आथवंणी अथवंवेद संबंधित विद्या i 
६. पाकशासनी इंद्र से संबंधित विद्या--इन्द्रजाल OG 
७. द्रव्यहोम--कणेर के फूलों या मधु, घृत, चावल आदि द्रव्यों के द्वारा gaa- 
पूर्वक संपादित की जाने वाली उच्चाटन आदि विद्या i 
८. वैताली -यह वेताल को सिद्ध करने पर हाने वाली विद्या हे । इसके अक्षर 
निश्चित होते हैं | कुछेक जाप करने पर यह सिद्ध हो जाती है । इसके द्वारा दंड उठकर 
इष्ट दिशा में चला जाता है 1" 
९. अद्धंबेताली - घैताली द्वारा उत्यापित दंड को उपशमन करने वाली विद्या । 
चूणिकार के अनुसार इसका अर्थ है--पहले कोई समस्या दी जाती है । फिर उसका 
उत्तर पूछा जाता है । इस विद्या का अधिष्ठता शुभाशुभ बताता है 1°" 
qo. अवस्वापिनी- जिस विद्या से जागृत व्यक्ति को सुलाया जा सके वह 
अवस्वापिनी है । 
११. तालोद्घाटिनी-- जिस विद्या से कपाट या तालों को खोला जा सके वह 
तालोद्घाटिनी है ।“ 
१२. श्वपाकी - मातंगी विद्या । मातंग ऋषि द्वारा आविष्कृत विद्या का नाम 
है मातंगी विद्या । इस विद्या का प्रयोग ग्रहावेश- निवारण के लिए होता था i 
१३. शावरी- wax जाति की या शबर भाषा में निबद्ध fauc 
१४. ब्राबिडी-दामिली--द्राविडी भाषा में निबद्ध विद्या । तमिल, तेलगु और 
कन्नड ये तीन द्राविडी भाषाएं हैं ।'* 
१५. कालिगी- कलिंग देश की भाषा में निबद्ध विद्या i 
१६.-१७. गौरी गांभ्धारी-मातंगी विद्या । निशींथ चूर्णि के अनुसार यें दोनों 
मातँग विद्याएं हँ 1 इन विद्यांओं की साधना को लोके-गहित मानां जाता थां । यें 
इतनी कुत्सित होती थी कि दूसरों को बताने में लज्जा का अंनुभंव होता था । वे इच्छित 
काम पुरा करने में समर्थ होती थी कितु कायं की संपन्नता के बाद इनसे छुटकारा 
पाना सहज नहीं at । ^4 

qu. अवपतनी--इस विद्या से अभिमंत्रित होकर व्यक्ति स्वयं नीचे आ जाता है 
या दूसरों को नीचे उतार देता है ।*' 

१९, उत्पतनी-इस विद्या के द्वारा व्यक्ति स्वयं ऊपर उठ जाता है ओर दूसरों 
को ऊपर उठा देता है ।” 


१५६. तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


EN. 


—A—" 


२०. qra fA aA o Raa लेने लग जाते 
है ps 

२१, स्तम्मनी--इस विद्या के प्रयोग से व्यक्ति स्तम्भित हो जाता है, हिल 
इल नहीं सकता ।" 

२२. श्लेषणी--इस विद्या के प्रयोग से व्यक्ति जिस आसन पर बंठता है उस 
आसन से उसकी जंघा को (उरु को) चिपका दिया जाता है।” 


२३. आमयकरणी -रोग उत्पन्न करने वाली विद्या । इस विद्या के प्रयोग से 
सामने वाला व्यक्ति रोगग्रस्त हो जाता हैं अथवा सम्पूर्ण ग्राम या राष्ट्र रोगग्रस्त हो 
जाता है । 

२४. विशल्यकरणी--शल्य-रहित करने वाली विद्या । जो शल्य अंग में प्रविष्ट 
हो जाता है वह रक्त का अवरोध पैदा करता है । उससे अनेक रोग उत्पन्न होते हैं। 
उस शल्य को विद्या के जाप से बाहर निकाला जाता है और औषधि के द्वारा भी 
निकला जा सकता है 1 

२५. प्रकामणी -भूत, पिशाच, डाकिन आदि को दूर. करने वाली विद्या | 

२६- अन्तर्धानी -अदृश्य होने वाली विद्या या अदृश्य होने की गुटिका, अंजन 
आदि ।* ये गुटिकायें दो प्रकार की होती हैँ । एक गृटिका मुंह में रखने से आदमी 
धीरे-धीरे कुछ ही क्षणों में अदृश्य हो जाता है पर उसकी परछाई दिखती है । दूसरे 
प्रकार को गुटिका से परछाई नहीं दिखती । 

२७. कम्पनी विद्या -इस विद्या से गृह, वृक्ष और व्यक्ति को कम्पित किया'जा 
सकता है p JEANS 
व्यवहार भाष्य में वरणित-- HARB WAR 

व्यवहार भाष्य में कुछ विद्याओं का वर्णन मिलता है । जॅसे-आदर्श (दर्पण) 
विद्या, आन्तपुरिकी विद्या, चापेटी विद्या, तालवृन्त विद्या, दर्भविद्या, दूतविद्या, व्यजन 
विद्या, तालोदघाटिनी आदि 1° 

आदर्श विद्या -जिस विद्या से दर्पण की भांति रोग स्पष्ट जानकर रोगी को 
स्वस्थ किया जाता है वह आदशे faar g o 

आन्तपुरिकी विद्या -जिस विद्या से रोगी का नाम लेकर अपने अङ्ग का 
अपमाजेन कर रोगी को स्वस्थ किया जाता है वह अन्तः पुरिकी विद्या है ।” 

चपेटी विद्या -रोगी को स्वस्थ करने के लिए जिस विद्या से दूसरों को चपेटा 
मारा जाता है वह चपेटी विद्या है ।” 

तालबुन्त विद्या -जिस विद्या से तालवुन्त आमन्त्रित कर रोगों को अपम जित 
कर रोगी को स्वस्थ किया जाता $a" 

aw विद्या--जिस विद्या से दर्भ (मूंज) को अभिमन्त्रित कर रोगी का अपमाजंन 
कर रोग को नष्ट किया जाता है वह दर्भे विद्या है i" 

बूतविद्या--जिस विद्या से आये हुए के दंश-स्थान का अपमार्जेन किया जाता 
है । उससे दूसरे का दंश स्थान शांत हो जाता है ।" 
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र रोगी | 
व्यजन विश “जेसी विच बै व्यजन (USP a की अभधिमन्त्रित कर रोगी | 


का अपमाजंन कर उसे स्वस्थ किया जाता है वह व्यजन विद्या है I 

वस्त्र विद्या--जिस विद्या से वस्त्र को अभिमन्त्रित कर रोगी का अपमाजंन 
कर उसे स्वस्थ किया जाता है वह वस्त्र विद्या हे 1 

विद्या सिद्ध करने के लिए समय का भी बडा महत्त्व हे । समय का ध्यान नहीं 
रखने से अधिष्ठाता देव कुपित हो सकता है और साधक को नुकसान पहुंचा सकता 


a" 

इसलिए इन विद्याओं की साधना एकाकी और बिना उपयुक्त मार्ग दर्शन के नहीं 
करनी चाहिए | 3 
सदभ 


१. आवश्यक निर्युक्ति गाथा-- 
पावयणी धम्मकही, वादी नेमित्तिओ तवस्सी य । 
विज्जा सिद्धा कवी, अट्ठेव पभावगा भणिया ॥ 
२. सूयगडो, वत्ति पत्र ६०-मंत्रविशेषरूपा विद्याः | 
३. आवश्यक निर्युक्तिगाथा- ९२७ 
विज्जाण चक्कवट्टी विज्जासिद्धो स जस्स वेगा वि og 
सिज्मिज्ज महाविज्जा, महाविज्जोऽज्ज खउड्व्व ।। 
Y. सूयगडो, वत्ति पत्र ६० — दुर्भेगमपि सुभगमाकरोति सुभगाकरम्‌ | 
५. ,, s » ~= सुभगमपि दुभंगमाकरोति दुर्भगाकराम्‌ | 
६. , „» 0) ¬ गर्भकरां-गर्भाधानविधायिनीम्‌ | 
Vises » „» ¬ मोहो-व्यामहो वेदोदयो वा तत्करणशीलाम्‌ | 
S. y p „» ¬ आथर्वणीमाथरवणाभिधानां सद्यो$नथेकरणीं विद्यामभि- 
धीयते | 
-पाकशा सनीम्‌-इन्द्रजालसंज्ञिकाम्‌ | 
१०. „ र? „ ¬ गानाविधैद्रेव्यैः~कणवीर पुष्पादिभिमेधुघुता दिभिर्वोच्चा- 
टनादिके: कार्ये होमो हवनं यस्य सा द्रव्यहवना | 
११. (क) सूयगडो, वृत्ति पत्र ६०- वंताली नाम विद्या नियताक्षर प्रतिबद्धा, सा च 
किल कतिभि जेपंदेण्डमुत्थापयति | 
(ख) सूयगडो चूणि, ¶०३५५--पुण्यो विज्जाओ वेताली दंडो उट्ठेति दिसाकाला- 
दिसिट्रो । 
१२. (क) सूयगडो, वृत्ति पत्र .६०--तथाधंबैताली तमेवोपशमयति | 
(ख) ,, चूणि, go ३५५-अद्धवेताली य वेड्ठतो जाति, पच्छापुच्छिञ्नति, 
सुभासुभ तोलेति | 
१३. सुयगडो qf, Jo ५३५--कवाडं मंतेण विहाडेति जहा पभवो | 


9 
- 
< 
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१५. y » n»  —Wifunu सबरमासाए वा i 

१६. ,, n n -ण्दामिली दामिलभासाए l 
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१७. (क) सुयगडो ०५७१३९४०० ६+ शि” शी भध कैश कता । 
१८. (क) निशीथ भाष्य, गाथा ५१५८ -गौरी-गंधारीया दुहविण्णप्प य दुहमोया | 
(ख) निशीथ afr -गौरी-गंधारीओ मातंगविज्जाओ साहणकाले लोगगरहियत्तणतो 
दुहृविण्णवणाओो जहिट्टुकामसंपायत्रणओ य दुहमोया | 
१९. (क) सुपगडो, वृत्ति, पत्र ६० -अवपतनी तु जपन्‌ स्वत एव पतब्यन्यं वा 
पातयत्येव | 
(ख) सूयगडो aft, go ३५५ --जाए अभिमंतितो णित्रडति सय अण्णं वा forast- 
वेति सा णिवडणी । 
२०. सूथगडो, aft go ३५५ --जाए उप्पतति सयं अण्णं वा उप्पतावेति सा 


उप्पादणी । 
२१... n है; — ar जंभणी जाए जंभिज्जति i 
(RR y: T n “सा थंभणी जहा वइराडेण अज्जुणेण कोरवा 
थंभिता । 
(55 j 5 -+जाए जंघाओ उरूग्गा य लेसिज्जंति आसणे वा 
— तत्थेवा लाइज्जंति सा लेसणी | 
२४. „, n T ¬ आमय णाम वाघी, जरमादी ग्रहो वा लाएति 
< आमयकरणी । 
२५. ,, n "n — सल्लं पविट्ठं णीहरावेति सा पुण विज्जा ओसधी 
वा | 
२६. ,, ४0 5 -"अदिस्सो जाए भवति सा अन्तद्धाणी अंजणं वा 
एवमादि । 
२७. 5, n » “जीते कम्पति जाए कम्पावेति पासादं रूक्खं पुरिसं 
वा । 


२५. व्यवहार भाष्या, गा० २४३९-- 
दती अद्दाए वा, वत्थे अंतउरे-य दब्भे वा । 
वियणे य तालवंटे, चवडे ओमज्जणा जतणा M 
२९. व्यवहार भाष्य, गाथा २४३८ flo पत्र २६-अहाए त्ति या आदशे विद्या तया 
आतुर आदर्श प्रतिबिम्बितोऽपमाजंते 
TTT जायते | 
२०. व्यवहार भाष्य, गाथा २४३९ टी पत्र २६- अन्तः पुरे आंतःपुरिकी विद्या भवति 
यया आतुरस्य नाम गृहीत्वा आत्म- 
नोऽङ्गमपमाजंयति आतुरञ्च प्रगुणो 
जायते सा आन्तः पुरिकी । 
३१. व्यवहार भाष्य, गाथा २४३९ टी० पत्र २६--यया अन्यस्य चपेटायां दीयभाना- 
यामतुरः स्वस्थोभवति i 
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RR LT» à » २७--तालवृन्तविषया 3 | यया तीन- 


dq मभिमंत्य तेनातुरो$पमृज्यमानः 


स्वस्थो भवति सा तालवृन्त 
विद्या । 


३३. व्यवहार भाष्य, गाथा २४३९ टी० पत्र २७--या दर्भ दभंविषया भवति विद्या, 
यया दमे रपमृज्यमानः आतुरः प्रगुणो 
भवति । 

३४. व्यवहार भाष्य, गाथा २४३९ टी० पत्र २७--तया. च gafan यो दूत 
आगच्छति, तस्य दंशस्थानमपमा- 


waa । तेनेतरस्य दंशस्थानमुप- 
शाम्यति । 


३५. व्यवहार भाष्य, गाथा २४३९ टी० पत्र २७--व्यजन विषया विद्या यया व्यंजन- 
मभिमंल्य तेनातुरोऽपमृज्यमान। 
स्वस्थो भवति, सा व्यजन विद्या । 

३६. व्यवहार भाष्य, गाथा २४३९ टी० पत्र २६-या विद्या वस्त्र विषया भवति तया 


परिजपितेन वस्त्रेण वा प्रमृज्यमानः 


आतुरः प्रगुणो भवति i 
३७. ब्यवहार भाष्य गाथा ३० १८-- 


कालादि उवयारेणं, विज्जा न सिज्झइ विणादेति à 
XH व अवद्धंसं, सा वा अण्णा व सा तहि॥ 
` - मुनि बिमलकुमार 
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अहिंसक संस्कृति का प्रसार करें 


ऐलक रयण सागर 


भारत की मुल संस्कृति अहिंसा है । सभी धर्मों में अहिसा को प्रधानता मिली 
है । महावीर ने जिसे अहिसा धर्म कहा, वह मात्र जैनों का धर्म नहीं सभी का धर्म 
है । ईसा ने प्रेम कहा, बुद्ध ने दया कहा, कृष्ण ने करुणा कहा और इस्लाम ने रहम 
कहा । दया कहो या करुणा, प्रेम कहो या रहम--ये सभी अहिंसा के ही प्रतिरूप d 

इस अहिसा-संस्कृति के अन्तर्भूत अहिसा और सत्याग्रह के बलबूते पर महात्मा 
गांधी राष्ट्रपिता के रूप में पुजे गये । इसी तरह महावीर, बुद्ध, कृष्ण, ईसा व पैगम्बर 
श्री भगबान, अवतार या मसीहा के रूप में प्रतिष्ठित gu । 

अहिसा की महिमा अपार है । अहिसा की शक्ति अपार है | जो इसे समझ पाये 
उसका बेड़ा पार है और जो इसे न समझे उसका बेड़ा मभधार में रहता है । खुशी है 
हमें कि हमने ऐसी उत्कृष्ट नैतिक संस्कृति के क्षेत्र में जन्म लिया है । लेकिन धिक्कार 
है हमें कि हम ऐसी उन्नत संस्कृति फाकर भी उन्नति नहीं हो पा रहे हैं। 

भारत अपनी आदशं अहिसा-संस्कृति के कारण गौरवान्वित है । भारतीय नेताओं 
को चाहिये था कि वे अपनी भारतीय संस्कृति के आदर्शों का प्रचार-प्रसार कर 
भारत का नाम रोशन करें और ऐसा कोई काम न करें जिससे देश की प्रतिष्ठा घटे। 
हमारी अहिंसक संस्कृति का अपमान हो । हमारी गौरव-गरिमा पर कोई आंच आए | 


आज हमारे देश के प्रमुख नेताओं को चाहिये कि वे हिंसा के विरोध में अपनी 
आवाज बुलंद करें तो मेरा विश्वास है कि वे भी देश में राम, कुष्ण, महावीर व बुद्ध 
की तरह प्रतिष्ठा को प्राप्त होंगे । पुजे जायेंगे । 

खेद की बात है कि हमारे देश के प्रमुख नेता हिसा बढ़ाने में भागीदार हो रहे 
हैं। भारत से मांस का निर्यात हो--यह विचार मात्र भी हमारे लिए पीड़ा और 
कष्ट देने वाला है जबकि आज शासन की ओर से ऐसे निर्यात को प्रोत्साहन दिया 
जा रहा है । हमारे नेता प्रतिष्ठा तो राम, कुष्ण, महावीर, बुद्ध की तरह चाहते हैं 
किन्तु उनका चरित्र निम्न से निम्नतर हो रहा है । 
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अब वह aA y ही/०औनि वाः oma ea SPH Pe में राष्ट्र व्यापी ` न 
जबरदस्त आन्दोलन किये जायेंगे और बूचड़खाने खुलवाने तथा भारत से विदेशों को | P 
मांस-निर्यात का जबरदस्त विरोध किया जायेगा | क्योंकि दीन और मूक पशुओं की 


दुःखभरी आह से जो ज्वाला फूटेगी वह सब कुछ भस्म कर देगी । 
— Wem रयण सागर 
सघस्थ--आचायें श्री विद्यासागरजी 
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'तुलसी TAT के दो समीक्षण 


(१) 
जैन धर्म एवं दर्शन से सम्बद्ध देश एवं विदेशों में मासिक, त्रैमासिक, षाण्मासिक 
एवं वाषिक लगभग २०० पत्र-पत्रिकाएं प्रकाशित होती हैं किन्तु शोध प्रविधि की ओर 
उन्मुख बहुत कम ही पत्रिकाएं दृष्टिगोचर होती हैं । जैन विश्व भारती विश्वविद्यालय, 
लाडनूं से प्रकाशित “तुलसी प्रज्ञा” अनुसन्धान के क्षेत्र में सर्वोत्तम पत्रिका है जिसमें 
प्राच्य विद्या की विविध विधाओं को लेकर भारतीय एवं वैदेशिक विद्वानों के अमूल्य 
खोजपूर्ण आलेख प्रकाशित होते हैं जो शोधाथियों के लिए ही नहीं, भारतीय विद्या में 
निष्णात प्रौढ़ विद्वानों के लिए भी अत्यन्त उपादेय हैँ । शिक्षा के क्षेत्र में ऐसे सत्प्रयासों 
का अभिनन्दन किया जाना चाहिए ।' 
—sle धर्मचन्द्र जैन 

संपादक, 'प्राची ज्योति' 

(डाइजेष्ट ऑव इण्डोलोजिकल 

स्टडीज) 

एवं 

अध्यक्ष, प्राच्य विद्या विभाग 

कुरुक्षेत्र विश्वविद्यालय 

कुरुक्षेत्र 


(२) 


जैन विश्वभारती संस्थान, ated अणुब्रत-अनुशास्ता श्री तुलसी द्वारा स्थापित- 
संचालित एक सुदृढ़, स्तरीय और शोधशील शैक्षणिक संस्था है । पर्यावरण, जीवन- 
विज्ञान, सदाचरण और आत्मिक उत्थान जैसे सामयिक विषयों से सम्बन्धित समस्याओं 
के समाधान धमे, ध्यान भौर अणुब्रत के माध्यम से खोजने में जैन विश्वभारती संस्थान 
सराहनीय और अनुकरणीय भूमिका निभा रहा है। इस काये के दो सशक्त माध्यम 
हैं--एक है कक्ष में शिक्षण-प्रशिक्षण और दूसरा है अनुसंधान त्रैमासिकी पत्रिका 
तुलसी प्रज्ञा! का प्रकाशन जिसे विद्वतापूणे सम्पादकीय-सम्बोधनों तथा साहित्य, 
संस्कृति, धर्म, पुरातत्त्व आदि के साथ-साथ जीवन के विभिन्न सामयिक सरोकारों से 
सम्बन्धित रचनाओं ने एक उच्चस्तरीय शोध-पश्रिका के रूप में प्रतिष्ठित किया है । 
ओर इसका श्रेय निश्चित रूप से डा० परमेश्वर सोलंकी के सुचारू सम्पादन को 


जाता है ।' 
खण्ड २३, अंक १ १६५ 
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इसे तथ्य की पुष्टि प्रस्तुत अंक से भी होती है । इसमें हिन्दी में १७ और अं 
' में ६ लेख तथा ८ पुस्तक-पत्रिका-समीक्षाएं है । यों तो सभी लेख अपने-अपने विषय 
की स्तरीय सामग्री से संयोजित हैं तथापि कुछ विशिष्ट कहे जा सकते हैं यथा--जैन . 
धर्म एवं पर्यावरण”, 'अनेकान्तवाद की सार्वभौमिकता’, वनस्पतियों में जीवेन्द्रिय 
daa, 'कर्पूरमंजरी का सौन्दर्य निकष', 'रत्नावली में अलंकार-सोन्दर्य', “The 
Concept of Development and Man’ तथा "Army Problem in 
Kautilya’s Arthasastra." कुल मिलाकर ‘gaat sat’ शोधाथियों एवं जिज्ञासुओं. 
के लिए एक उत्तम साहित्य सुलभ कराती हे । ऐसे त्रुटिरहित सुन्दर प्रकाशन के लिए 
सम्पादक एवं संस्थान दोनों को बधाई ।' a 
—STo Wo Uso श्रीवास्तव 
संपादक, 'पञ्चाल' 
पंचाल शोध संस्थान 
कानपुर-२०८००१ 
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Jain Vishva Bharati Insttute Research Journal 


अनुसंधान त्रैमासिको 
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प्रमुख आकर्षण 

० अहिसा को दाशंनिक पृष्ठभूमि 
e वाल्मोकि-रामायण में दार्शनिक तत्त्व 
| ० राजस्थानी भाषा में खडी बोली 

५ ० भारत में ईशामसीह का आगसन 
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दमिश्क से जीसस्‌ टर्की में निसिविस आया । वहां से उत्तर पश्चिम में 
एण्डपोलिस और पर्सिया होता हुआ वह १६ वर्ष बाद कश्मीर पहुंचा, जहां उसे 
यज्‌ असफ कहा गया । यज्‌ असफ का शब्दार्थं होता है पवित्र हुए लोगों का नेता । 
ऐसा उसे इसलिए कहा गया क्योंकि वह अपवित्र लोगों को पवित्र बनाता था! 

इसी प्रकार मूसा (\05९8) के नेतृत्व में जो कबीले मिस्र से निकले थे, वे 
गोस्हेन (GOSHEN) में रहे । वहां से सिनाय पर्वत पहुंचे जो उसी के नाम पर 
जोबेलमूसा कहा जाता है। फिर कडेस (Oasis of kades) में रहे जहां मूसा को 
अपनी मृत्यु का पूर्वाभास हुआ और उसने अपना अन्तिम संदेश देकर मृत्यु को वरण 
किया। वहां लिखा है कि मूसा मैदानी क्षेत्र (Plains of Moab) से पर्वतीय क्षेत्र 
(Mountain of Nebo) में गया और पिसूगा (PISGA) के शिखर पर पहुंचा जो 
बेथपोर (Beth-peor) के सामने था i 

बाइबिल में मूसा की कब्र की पहचान के पाँच निशान बताए गए हैं-(1 ) 
The plains of Moab, (2) Mount of Nebo in the Abarin Mountains, 


(3) The Peak of Mount PISGA, (4) Beth-Peor और (5) Heshbon i 
इन पांचों निशानों में Beth-Peor का शब्दार्थ है, वह स्थान जो खुलता है (A place 
that opens) | पियन में झेलम नदी को Aga (B०2) कहते हैं और झेलम 
का मैदान (Plain of lake wular) जहां शुरू होता है वहां आज भी बंदीपुर 
(Beth Peor) स्थित है। यह श्रीनगर से ८० किलोमीटर है और बंदीपुर से १८ 
किलोमीटर उत्तर qd को गांव हस्ब या gea है । पिसंग (Pisga) इससे उत्तर 
में है और वहां से उत्तर पूर्व में केवल दो किलोमीटर पर अहं शरीफ है जहां का पानी 

नीरोगता देता & । 
इस प्रकार ये सारे निशान श्रीनगर से बाएं बाजू झेलम के किनारे पर स्थित 
हैं। इसलिए सांग बीबी (इस्लामी संत) के पास माउन्ट नीबो के नीचे बना समाधि- 
स्थल : Muquam-i-Musa ही qur का समाधि-स्थल हे । वहीं सांग ए मूसा (मूसा 
का पत्थर) ओर झेलम और सिध के संगम पर शादीपुर में कोह्न -ए-मूसा- मूसा का 

कारन र स्टोन है । 
अर्थात्‌ मूसा पहले कश्मीर पहुंचा और उसके बाद ईशामसीह भी यहीं आकर 

रहा और दिवंगत हुआ । 

परमेश्वर सोलंकी 
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मनः पर्याय ज्ञान भी सम्भव है ? 
D] मुनि गुलाबचन्द्र “निर्मोहो” 


डॉ. मैक्सि मिलियन लँगस्नर वियना के सुप्रसिद्ध मनोविज्ञान शास्त्री हो चुके 
हैं। उन्होंने मस्तिष्क तरंगों के आधार पर अपराधी के मन को पढ़ने का सफल प्रयत्न 
क्रिया था । एक बार कनाडा के फर्म हाउस में एक साथ हुई चार हत्याओं के अपराधों 
का पता मस्तिष्क तरंगों के आधार पर ही उन्होंने लगाया था । उन्होंने इस सम्बन्ध में 
बतलाया कि मनुष्य के विचार अपने कार्य-कलाप और तीव्रता में रेडियो तरंगों की 
भांति होते हैं तीव्र न होने पर वे शीघ ही लुत्त हो जाते हैं। मानव में ऐसे मनोवेगों 
को ग्रहण करने की अन्तनिहित शक्ति होती है । इसी शक्ति से उच्च वगं के प्राणी एक 
दुसरे से अपने विचार अभिव्यक्त करते हैं । परन्तु चूंकि मानव में अभिव्यक्ति के लिए 
वाक्शक्ति भी है । अतः वह अभिव्यक्ति की अन्तनिहित शक्ति को बहुत हद तक खो 
चुका है। मेरे विचार से वह शक्ति पुनः अजित की जा सकती है । इस शक्ति से किसी 
भी व्यक्ति का विचार पठन किया जा सकता है और यह विचार पठन बहुत उपयोगी 
है, विशेष तौर से अपराध के क्षेत्र में । क्योंकि कोई भी अपराधी अपने कुकृत्यो से 
कभी विचार मुक्त नहीं हो पाता है । विचार तरंगे उसके अवचेतन मन में सदा 
उत्पन्न होती रहती हैं और उन्हें मनोवैज्ञानिक ग्रहण कर सकते हैं । 

उन्होंने इस बात को भी स्पष्ट किया कि वातावरण में विचार तरंगे काफी 
समय तक बनी रहती हैं और उन्हें पकड़ा जा सकता है | 

उन्होंने इस तथ्य पर प्रकाश डाला कि अपराधी के दिमाग में अपने किए हुए 
अपराध के चित्र बनते और बिगड़ते हैं । कोई भी मनोविज्ञान को समभने वाला उन 
चित्रों को आसानी से ग्रहण कर सकता है। 

एक अन्य रुसी वैज्ञानिक किरलियान ने हाई फ्रिक्वेसी की फोटोग्राफी का 
विकास किया है । यदि ऐसी फोटोग्राफी से किसी के हाथ का चित्र लिया जाए तो 
केवल हाथ का ही चित्र नहीं आता अपितु उससे जो किरणें निकल रही हैं उनका भी 
चित्र आ जाता है । इसमें भी आश्‍चर्य की बात यह है कि ate व्यक्ति निषेधात्मक 
विचारों से भरा है तो उसके हाथ के आस पास जो विद्युत्‌ परमाणु हैं उनका चित्र 
अस्वस्थ, VT और अराजक होता है । वह ऐसा लगता है मानो किसी बच्चे या 
पागल आदमी द्वारा खींची गई टेढ़ी-मेढ़ी लकीरे हों । यदि व्यक्ति शुभ या पवित्र 
भावनाओं से भरा है तो उसके हाथ के आस पास जो fae परमाणू हैं उनका चित्र 
लयबद्ध, सुन्दर और सानुपातिक होता है । किरलियान ने इस सिद्धांत का प्रतिपादन 
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किया कि बहुत शीघ्र ही बह समय आने वाला हे जब किसी के बीमार होने से पहले न 


ही हम बताने में समर्थ हो जायेंगे कि ag बीमार होने वाला है । शरीर पर बीमारी 
उतरने से पहले उसके विद्युत्‌ ade पर बीमारी उतर आती है । इससे पहले कि व्यक्ति 
की मृत्यु हो उसका विद्युत्‌ ade सिकुड़ना शुरू हो जाता हे । यहां तक कि कोई 
आदमी किसी की हत्या करे, उसके पहले ही उस. विद्युत्‌ ada में हत्या के लक्षण दिखाई 
पड़ने लगते हैं । 
प्रत्येक मनुष्य के ईदंगिदं एक आभामंडल होता है । मनुष्य अकेला ही नहीं 
चलता | उसके ईदंगिदं एक विद्युत्‌ वर्तुल (इलेक्ट्रो डाइनेमिक फील्ड) भी चलता है। 
रुसी वैज्ञानिकों का कहना है कि जीव-अजीव में एक ही फर्क किया जा सकता है कि 
जिसके आसपास आभामंडल है वह जीवित है और जिसके पास आभामंडल नहीं है 
वह मृत हे । उन्होंने इस बात पर भी प्रकाश डाला कि मृत्यु के वाद आभामंडल को 
faafia होने में तीन दिन लगते हैं । जब तक आभामंडल कायम है तब तक व्यक्ति 
सूक्ष्म तल पर जीवित होता है । 
महावीर या अन्य आप्त पुरुषों के प्रतीक के साथ आभामंडल निमित किया जाता 
है । यह सिर्फ कल्पना नहीं है, एक वास्तविकता हैं । वास्तव में ही उनके आसपास 
एक आभामंडज होता है । अब तक तो इस आभामंडल को वे ही जान सकते थे जिन्हें 
गहरी ओर सुक्ष्म दृष्टि प्राप्त थी किन्तु सन्‌ १९३० में एक अंग्रेज वैज्ञानिक ने एक 
ऐसी रासायनिक प्रक्रिया निमित कर दी जिससे प्रत्येक व्यक्ति उस यंत्र के माध्यम से 
दुसरे के आभामंडल को देख सकता है । 
जिस प्रकार व्यक्ति के अंगुंठे की छाप अपनी निजी होती है उसी प्रकार आभा- 
मंडल भी अपना निजी होता है । आभामंडल उन सारी बातों को बता देता हैजो 
ब्यक्ति के गहरे अवचेतन मन में निमित होकर भविष्य में घटित होने वाली होती हैं 
जबकि व्यक्ति स्वयं उन्हें नहीं जान पाता | 
आगमों में ज्ञान के पांच प्रकार बताए गए है उनमें चौथा है-मन:पूर्याय ज्ञान | 
मनोवर्गणा अथवा मन से सम्बन्धित परमाणुओं के द्वारा जो मन की अवस्थाओं का 
ज्ञान होता है, उसे मन पर्याय ज्ञान कहते है । मानसिक वर्गणाओं की पर्याय अवधि 
ज्ञान का विषय भी बनती है फिर भी मनःपर्याय ज्ञान मानसिक पर्यायों का विशेषज्ञ 
होता है । एक डाक्टर समूचे शरीर की चिकित्सा विधि को जानता है और एक वह है 
जो किसी एक अवयव विशेष का विशेषज्ञ होता है। यही स्थिति अवधि और 
मनः पर्याय की होती है। मनः पर्याय ज्ञानी अमूतं पदार्थ का साक्षात्‌ नहीं कर 
सकता | वह द्रव्य मन के साक्षात्कार के द्वारा जैसे आत्मीय चिन्तन को जानता है, 
वैसे ही उसके द्वारा चिन्तनीय पदार्थो को जानता है। मनःपर्याय ज्ञान दूसरों की 
मानसिक आकृतियों को जानता है । समनस्क प्राणी जो चिन्तन करते हैं उस चिन्तन के 
अनुरूप आकृतियां बनती हैं। मनः पर्याय ज्ञानी मानसिक आकृतियों का साक्षात्कार 
करता है । 
मनः पर्याय ज्ञान आवृत चेतना का ही एक विभाग है। अतः वह आत्मा की 
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- अमूर्त मानसिक परिणति का साक्षात्‌ नहीं कर सकता किन्तु इसके निमित्त से होने वाली 


मूर्त मानसिक परिणति का साक्षात्कार कर लेता हैं उसका विषय मानसिक 
भाक्ृतियों को साक्षात्‌ जानना हे और इसके लिए वह अपने आप में पूर्ण स्वतंत्र है । 
उसे किसी दूसरे पर निर्भर होने की अपेक्षा नहीं होती । 
विज्ञान की भाषा में आभामंडल के अस्तित्व को स्वीकार किया गया है कि 
अभामंडल व्यक्ति की वेतना के साथ-साथ रहने वाला पुदुगलों और परमाणुओं का 
संस्थान है । चेतना व्यक्ति के तैजस्‌ शरीर (विद्युत्‌ शरीर) को सक्रिय वनाती है । जब 
तँजस्‌ शरीर सक्रिय होता है तब ag किरणों का विकिरण करता है । यह विकिरण ही 
व्यक्ति के शरीर पर वर्तुलाकार घेरा बना लेता है ! यह घेरा ही आभामंडल g | 
आभामंडल व्यक्ति के भावमंडल (चेतना) के अनुरूप ही होता है। भावमंडल जितना 
शुद्ध होगा, आभामंडल भी उतना ही शुद्ध होगा । भावमंडल मलिन होगा तो आभामंडल 
भी मलिन होगा । व्यक्ति अपनी भावधरारा के अनुशार आभामंडल को बदल सकता 
है। 
मनः पर्याय ज्ञानी मानस परमाणुओं से मन के परिणामों को साक्षात्‌ जान 
लेता है। मनोवैज्ञानिक भी आभामंडल के सहारे मन की स्थिति को पहचान लेता 
है । दोनों की प्रक्रियाओं में बहुत बड़ी समानता है । यह समानता इस बात की सूचक 
है कि जिस मनपपर्याय ज्ञान को समय के प्रभाव से विच्छिन्न मान लिया गया है, 
आज का विज्ञान उसके निकट पहुंच रहा है ? आधुनिक विज्ञान ने धर्म, दर्शन 
और आध्यात्म के अनेक रहस्यपूर्ण तथ्यों का उद्घाटन किया है । आभामंडल के सहारे 
मन की स्थिति को पहचान लेने का उपक्रम उसी रहस्य की खोज में एक नई कड़ी है 
तथा अध्यात्मविदों के लिए चिन्तन और विकास के नये आयामों का उद्घाटन करने 
की पर्याप्त संभावना उसमें निहित है । [s] 
— अग्रगण्य मुनि 
श्री श्वेतांबर तेरापंथ महासभा 
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अहिसा की दार्शनिक पृष्ठभूमि 


मंगलाराम 


किसी भी विषय पर दार्शनिक चितन करना मनुष्य का जन्मजात स्वभाव है। 
‘aa वेदात्‌ प्रसिद्धयुति' की अवधारणा के अनुसार समस्त दर्शनों का बीज वैदिक ज्ञान 
में निहित है । भारतीय दर्शनों में नीति-मीमांसा के अन्तर्गत कई पक्षों पर विचार हुआ 
है। उनमें अहिसा-दर्शन भी एक विवेच्य विषय रहा है । जहां एक ओर वैदिक यज्ञ 
परम्परा में पशु-पक्षियों की बलि को हिसा नहीं माना जाता है, वहीं दूसरी ओर जैन- 
दर्शन मन, वचन और कर्म तीनों से ही अहिसा कर्म को करणीय मानकर उसके पालन 
का प्रतिपल सन्देश देता है । गीता 'सर्वभूतहिते रताः' का सन्देश देती है, तो मनुस्मृति 
हस्य कर्मो के त्याग तथ! हिस्य कर्म हो जाने पर उसके प्रायश्चित्त का भी उपाय बताती 
है । महात्मा गान्धी सत्य, ईश्वर और अहिंसा में कोई भेद नहीं करते । 

१. श्रुति-परम्परा में अहिसा की अवधारणा यह संसार दुःखबहुल है तथा 
विद्यमान दुःखों की निवृत्ति के लिये व्यक्ति अनेक उपाय करता है । उन उपायों में 
मुख्य रूप से लौकिक (औषधि इत्यादि) तथा वैदिक (यज्ञ इत्यादि) उपाय माने जाते हैं। 
स्वगं प्राप्ति के लिये किये जाने वाले वायु इत्यादि यज्ञ शुद्धि एवं आत्यन्तिक शांति से 
रहित हैं। कारण कि ये यज्ञ अविशुद्धि नामक दोष से ग्रस्त हैं । जैसे 'वायव्यं श्वेत 
छागलमालभेत' अथवा 'अग्नीषोमीयं पशुमालभेत’ यहां वायव्य याग निरूपित जो 
पशुवध निष्ठ कारणता है वही अविशुद्धि है । अर्थात्‌ होम, देवपुजन, दक्षिणादि प्रदान 
करना इत्यादि रूप जो पुण्योत्पादक साध्य कर्म हैं उनके लिये किये जाने वाले वायुयज्ञ 
में पशुहिंसा ही अविशुद्धि कहलाती है । तात्पर्यं यह है कि होम, देवपुजन इत्यादि 
पुण्यकमं भी यज्ञ में ही होते हैं, वहां हिसा होने से जो पाप से सम्बन्ध होता है वही 
यज्ञ की अविशुद्धता है | 

जिस प्रकार यज्ञ के अंगभूत दक्षिणा इत्यादि पुण्य कर्मो द्वारा परलोक के लिये 
सुख पैदा किया जाता है उसी प्रकार यज्ञ के अंगभूत पशुवध, बीजवध इत्यादि रूप 
पापकमों के द्वारा परलोक के लिये दुःख भी पैदा किया जाता है । इस प्रकार वैदिक- 
कमे यज्ञ इत्यादि दुःखमिश्चित सुख के जनक हैं । 

यदि कोई यह प्रश्‍न करे कि यज्ञ में विहित बीजवध कोई वध नहीं है, क्योंकि 
उसमें प्राणों का अभाव है । तो यह कहना उचित नहीं है, क्योंकि वृक्ष: शरीरम्‌, 
आध्यात्मिक-वायुसम्बन्धवत्वात्‌, मनुष्यादिशरीरवत्‌’ इस अनुमान द्वारा वृक्ष के शरीर 
होने पर qur: आध्यात्मिकवायुसम्बन्ध वान्‌, वृद्धिमत्वात्‌, भग्नक्षतावयवसंदोहणवत्त्वाद्वा' 
खंड २२, अंक ३ १७१ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
इस अनुमान द्वारा आध्यात्मिक वायु से सम्बन्ध होने पर जागरूकता के कारण ब्रीहि 
इत्यादि बीजों में भी प्राणत्व स्वीकार करना पड़ेगा । मनु ने भी वीजों में प्राण होने 
की बात को स्वीकार किया है-- 
शारीरजे: कमंदोषेर्याति स्थावरतां नर: | 
वाचिकैः पक्षिमृगतां मानसँ रन्त्यजातिताम्‌ i 

अभक्ष्य का भक्षण करना, अभोज्य को भोजन का विषय बनाना, अपेय का पान 
करना, अयाज्य का यजन करना, असत्प्रतिग्रह, परस्त्रीगमन करना, पर द्रव्य का 
अपहरण करना और प्राणियों की हिसा करना-ये शारीरिक दोष हैं। पारुष्य, 
अनृतत्ब, विवाद और श्रृतिविक्रय - ये वाचिक दोष हैं । किसी भी व्यक्ति को पीड़ा 
पहुंचाना, किसी व्यक्ति के द्रव्य का अपहरण करना, क्रोध, लोभ, मान और 
अहंकार ये मानसिक दोष हुँ । इन दोषों को व्यक्ति जब भी जिस उम्र में करता है 
वे दोष उक व्यक्ति को उसी उम्र में जकड़ लेते हैं, अतः बीजवध वस्तुतः वध ही है। 
इस प्रकार जहां-जहां बाह्य साधनों द्वारा कर्म साधित होते हैं बहां-वहां सर्वत्र कोई न 
कोई पीड़ा अवश्य होती है इसलिये हम यह नहीं कह सकते कि व्रीहि इत्यादि साधन- 
स्वरूप यागकर्मो में परपीड़ा नहीं है। 

चार प्रकार की कर्मो की जातियां F कृष्णा, शुक्ल कृष्णा, शुक्ला तथा अशुक्ला- 
अकृष्णा । तमोमुलक तथा मात्र दुःख रूप फल को उत्पन्न करने वाले ब्रह्महत्या इत्यादि 
कर्म कृष्णा जाति के अन्तर्गत आते हैं । ये कर्म दुरात्मा जनों के द्वारा किये जाते हैं | 
रजोमूलक, जिसमें दुःख गौण हो एवं सुख रूप फल विद्यमान हो, ऐसे बाह्य साधनों 
के द्वारा साध्य यागादि कर्म शुक्लकृष्णा जाति के अन्तर्गत आते हैं। यज्ञ इत्यादि में 
परपीड़ा और परानुग्रह दोनों वर्तमान रहते हैं, अत: यह शुक्ल कृष्णा जाति पाप और 
पुण्य दोनों की जनिका है यह्‌ जाति याज्ञिकों का विषय है । सत्त्वमूलक तथा मात्र 
सुख रूप फल को ही पेदा करने वाले, मात्र मन से ही साध्य सन्ध्या, उपासना, तप 
स्वाध्याय, प्रगवजप इत्यादि कर्म शुक्ला जाति के अन्तर्गत आते हैं। परपीड़ा राहित्यवश 
तथा स्वाध्याय इत्यादि के कारण यह जाति मात्र पुण्य की जनिका है जो सभी जनों 
का विषय बनती है । सत्त्व, रजस्‌ ओर तमो रूप ग्रुणत्रय के अहेतुक तिजानन्द रूप फल 
को उत्पन्न करने वाले सम्प्रज्ञात समाधि-साध्य कर्म अशुक्ला-अक्ृष्णा जाति के 
अन्तर्गत आते हैं । ये कर्म योगियों के विषय बनते हैं । इस प्रकार जैसे दक्षिणा दान 
इत्यादि पुण्यकर्मो द्वारा शुक्लात्मक होने के कारण यागादि की विशुद्धि है उसी प्रकार 
पशुवध इत्यादि पापकर्मो द्वारा कृष्णात्मक होने के कारण यागादि की अविशुद्धि भी 


है। 

जिस प्रकार दक्षिणा, दान इत्यादि पुण्य कर्मो के योग के कारण ज्योतिष्टोम 
इत्यादि यज्ञों द्वारा धर्म की उत्पत्ति होती है उसी प्रकार पशुवध इत्यादि पापकर्मो के 
योग के कारण अधर्म की भी उत्पत्ति होती है । इस प्रकार धमं और अधर्म काजा 
साहचर्य है उसकी संकर संज्ञा होती है । याग में पुण्य अधिक होता है ओर पाप 
न्यून । इस प्रकार पुण्य की अपेक्षा उस पाप का स्वल्पत्व है । संकर नामक यह पाप 
१७२ तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
अल्प है अत: अल्पता के कारण प्रायश्चित्त 6 रा उसका परिहार सम्भव है । जो आये 


हुए अशुभ का नाश करता है तथा फलांतर को पैदा नहीं करता उस कर्मे को 
प्रायश्चित्त कहते हैं, अर्थात्‌ पाप (प्रायस्‌) विशोधन (चित्तम्‌) जिससे हो उसे 
प्रायश्चित्त कहते हैं । यह 'प्रायश्चित्त' शब्द पापनिवत्तंक के निमित्त रूप कर्म विशेष में 
रूढ़ है । संकर नामक पाप प्रायश्चित्त के द्वारा परिहरणीय है | स्वयं उत्पन्न दृष्ट- 
अदृष्ट रूप संकर के परिहार के लिये प्रायश्चित्त आवश्यक है। यदि आलस्यवश 
प्रायश्चित्त का अनुष्ठान नहीं किया तो प्रधान कर्मरूप ज्योतिष्टोमादि यज्ञ के फलभूत 
स्वर्ग भोग के समय वह संकर नामक पाप फलोन्मुखी होता है और ऐसा होने पर 
हिसाजन्य अधर्म जब तक अपना भयरूप फन पैदा करता रहता है तब तक dg भय 
रूप फल अवश्य सहन करना होता हैं। अर्थात्‌ संकर जन्य दुःख अवश्य ही भोक्तव्य 
& यदि प्रायश्चित्त नहीं किया हो । कथ्य यह हे कि किया हुआ कोई भी कर्म फलदायी 
होता है अतः वह फल देने पर्यन्त क्षीण नहीं होता । यद्यपि 'अङ्गापूर्व प्रधानापूर्वातिशय- 
मुत्पाद्य विनश्यति’ यह सिद्धांत है तथापि मूलतः उसका विनाश स्वीकार नहीं किया 
मया है । पुण्यसमूह से युक्त स्वर्ग नामक अमृत सरोवर में नहाने वाले जो इन्द्रादि कुशल 
पुरुष हैं वे पाप द्वारा की हुई हिसा से जन्य देवासुर-संग्राम इत्यदि रूप को निरन्तर 
सहन करते हैं-यह लोकप्रसिद्ध बात है | 

यद्यपि संकर जन्य दुःख का उपभोग करना ही होता है भतः: यज्ञानुत्ठानों में 
याज्ञिकों की प्रवृत्ति होना सत्फलिका नहीं है तथापि संकर स्वल्प होते हैं तथा पुण्य- 
कमं महान्‌ होते हैं अतः स्वल्प-संकार महान्‌ पुण्यकर्मा को क्षीण करने के लिये पर्याप्त 
नहीं है, क्योंकि याग के अनुष्ठाता के पुण्यात्मक कमं दक्षिणा इत्यादि अधिक हैं। 
प्रधान कर्मे - स्वर्षेप्राप्ति रूप यज्ञ में यह्‌ स्वल्प संकर अन्तर्भूत होता हुआ स्वग में 
थोड़ा दु:ख का सम्भेदन करेगा। इस प्रकार अल्प दुःख के भय से महत्सुख को 
त्यागना उचित नहीं है, क्योंकि हरिण धान को खायेंगे' यह सोचक्रर कभी धान की 
बुवाई नहीं रोकी जाती तथा "भिक्षुक मांगने आयेंगे” यह सोचकर कभी पतीली में 
की जाने वाली रन्धन क्रिया रोकी नहीं जाती अविशुद्धिः सोमादियागस्य 
पशुबीजादिवधसाधनता यथाह स्म भगवान्पञ्चशिखाचार्यः स्वल्पः संकरः सपरिहारः 
सप्रत्यवमर्ष इति । स्वल्पः सङ्करो ज्पोतिष्टीमादिजन्मनः प्रधानापुवस्य पश्‌ हिसा दिजन्म- 
नानथंहेतुनापूर्वेण athe: कियतापि प्रायश्चित्तेन परिहतु' शकयोऽथ प्रमादतः 
प्रायश्चित्तमपि नाचरितं प्रधानकर्मविपाकसमये स विपच्यते तथापि यावदसावनर्थं सूते 
तावत्सप्रत्यवमषंः प्रत्यवमर्षेण सहिष्णुतया सह वर्तत इति मृष्यन्ते हि पुण्यसम्भारोपनीत- 
्व्गेसुधामहाह्ृदवगाहिनः कुशलः पापमात्रोपपादितां दुःखवह्विकणिकाम्‌ À 

याग में पशुवध तथा तृणादि का छेदन ‘fear’ नहीं है । अध्वर यज्ञ का नाम है। 
ध्वर का अर्थ है हिसाकायं एवं उस हिंसा का प्रतिषेध करना ही अध्वर कहलाता है। 
'इयं हिसा इयमहिसा' यह वेद से ज्ञात होता है । समस्त जगत्‌ के कल्याण के लिये 
प्रवृत्त वेद केसे किसी पुरुष को हिंसा में प्रवृत्त करायेगा ? इसलिये वेद प्रतिपादित 
fear अहिंसा ही है क्योंकि यज्ञ में समपित ओषधि, बनस्पति इत्यादि उच्च गति को 
प्राप्त करते हैं । यज्ञानुष्ठाता उन पशु, ओषधियो इत्यादि की हिसा नहीं करता प्रत्युत 
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यज्ञ में विनियोग के लिये विधिपूर्वक काटता हुआ उनके ऊपर अनुग्रह करता है । यज्ञ 
में विधिपूर्वक एक बार कटे हुए उन-उन पदार्थो का पुनः नरकगमन रूप PAA 
(कटना) नहीं होता । 
gasgas प्राणिवध ही हिंसा कहलाती है । यद्यपि 'वायव्यं श्वेतं छागलमालभेत' 
यहां प्राणवियोगानुकूल व्यापार के लिये आलभन क्रिया की जा रही है इसलिये हिसा 
ही है, तथापि ‘ar हिस्यात्सर्वा भूतानि’ इस निषेध के विषय रूप पापजनिका हिसा 
नहीं है, कारण कि ‘ar हिस्यात्सर्वा भूतानि’ यह सामान्य शास्त्र है और 'वायब्यं 
शवेतं छागलमालभेत' यह विशेष शास्त्र है । 'अपवादो W eat बाधते' इस न्यायानुसार 
यहाँ सामान्य शास्त्र विशेष शास्त्र द्वारा बाधित हो रहा है क्योंकि विधि ओर निषेध 
रूप विरोध में बलवान्‌ द्वारा दुर्बल का बाध होता है । विशेषशास्त्र निरवकाश होने 
के कारण अपवाद होता है तथा सामान्यशास्त्र की अपेक्षा वह बलवान्‌ होता है, जवकि 
सामान्यशास्त्र सावकाश होने के कारण अपवादशास्त्र की अपेक्षा दुर्बल होता है, अतः 
यहां सामान्यशास्त्र वेधेतरत्व के रूप में प्रयुक्त हुआ है-मा हिस्यात्सर्वा भूतानीति 
सामान्यशास्त्रं वायव्यं श्वेतं छागलमालभेतेति विशेषशास्त्रम्‌ | अश्र हिंसायां 
विधिनिषेधयोरवस्थानेन विरोधात्सामान्यशास्त्रं विशेषशास्त्रेण बाध्यते । विरोधे हि 
बलीयसा दुर्बलं बाध्यते | विशेषशास्त्रं तु बलीयो निरवकाशत्वात्सामान्यशास्त्रं दुर्बलं 
सावकाशत्वात्तेन सामान्यशास्त्रस्य वेधेतरपरत्वम्‌ ।` 
जिसकी प्राप्ति होने पर उसके स्थान पर जो अन्य विधि आरम्भ की जाती है 
वह उसकी अपवाद कहलाती है । विशेषशास्त्रो का विशेष स्थलों में अतिशीघ्र ही 
प्रवतंन हो जाता है । सामान्यशास्त्र सामान्यमुख से विशेषों में प्रवतित होता है, अतः 
सामान्यशास्त्र की उन विशेष स्थलों में मंद प्रवृत्ति है, फलतः सामान्यशास्त्र से विशेष- 
शास्त्र प्रबल होता है । यथा 'वायव्यं शवेतं छागलमालभेत' इस विशेष शास्त्र द्वारा 
“मा हिस्यात्सर्वा भूतानि' इस सामान्यशास्त्र से निर्दिष्ट विषय से भिन्न विषय को 
विषयी बनाया जाता है! कारण कि “मा हिस्यात्‌' इस व्यापक निषेध वाक्य का 
'वायव्यं शवेतं छागलमालभेत” इस अल्पप्रवतंना विषय में भी प्रवेश हो जाता यदि 
विशेषशास्त्र की यहां प्रवर्तना न की जाती । अतः वैदिकी हिसा सामान्य हिसा के 
समान पापजनिका नहीं है, इसलिये तो प्राय: कहा जाता है कि शास्त्रनुज्ञात विषयों से 
अन्यत्र किसी भौ प्राणी की हिसा नहीं करनी चाहिये । 
मनु ने तो यहां तक कहा कि स्वयं भगवान्‌ ने ही यज्ञ के लिये पशुओं की सृष्टि 
की है । सभी यज्ञ कल्याण के लिये होते हैं अतः यज्ञ में किया हुआ वध अवध ही है, 
क्योंकि यज्ञ के लिये प्रयुक्त ओषधि, पशु, पक्षी, मृग, वृक्ष, feta इत्यादि सभी 
उत्कर्षंता और उत्तम गति को प्राप्त करते हैं अतः वेदविहित हिसा अहिसा ही है 
यज्ञार्थं पशवः सृष्टाः स्वयमेव स्वयम्भुवा | 
यज्ञस्य wed सर्वस्य तस्माद्यज्ञे वधोऽवधः ॥ 
ater: पशवो वृक्षास्तियंञ्चः पक्षिणस्तथा । 
यज्ञार्थं निधन प्राप्ताः प्राप्नुवन्त्युत्सृती पुनः ॥ 
१७४ तुलसी प्रज्ञा 
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मधुपक च यज्ञे च पितृदैवतकर्मणि । 

अत्रैव पशवो हिस्या नान्यत्रेत्यब्रवीन्मनुः ।। 

एष्वर्येषु पशुन्हिसन्वेदतत्त्वार्थ विद्‌द्विजः । 

आत्मानं च पशुं चेव गमयत्युत्तमां गतिम्‌ ॥ 

गृहे grad वा निवसन्नात्मवारिद्व जः | 

नावेदविहितां हिसानापद्यपि समाचरेत्‌ ॥ 

या वेदविहिता हिसा नियतास्मिश्चराचरे i 

अहिसामेव तां विद्याद्वेदाद्र्मो हि faatu 
यज्ञ के निमित्त मांस-भक्षण को देव विधि कहा है। इसके विरुद्ध मांस-भक्षण 
की प्रवृत्ति राक्षसी विधि है। खरीदकर या स्वयं कहीं से लाकर या सोगात की 
तरह किसी का दिया हुआ मांस देवता और पितरों को अपित कर खाये तो खाने 
वाला दोषी नहीं होता । विधि को जानने वाला ब्राह्मण सुखावस्था में अविधिपुर्वक 
मांस न खाये, क्योंकि अविधि से मांस खाने वाले को जन्मान्तर में वे प्राणी खा जते हैं 
जिनका मांस उसने खाया था । धन के निमित्त मृग मारने वाले को वैसा पाप नहीं लगता 
जैसा वृथा मांस खाने वाले को होता है । श्राद्ध और मधुपक में तथा विधि नियुक्त होने 
पर जो मनुष्य मांस नहीं खाता वह मरने के इक्कीस जन्म तक पशु होता है | TAT 


- केभी मंत्रों से बिना संस्कार किये पशुओं का मांस न खाए, सनातन विधि को मानता 


हुआ मंत्रों से संस्कृत किये पशुओं का मांस खाय, पशु मांस-भक्षण की यदि प्रबल इच्छा 
हो जावे तो घृत या मेदा का पशु बनाकर खाय, किन्तु कभी भी पशु को व्यर्थ मारने 
की इच्छा न करे अर्थात्‌ अपने लिये कभी पशु-हिसा न करे । देवतादि के उद्देश्य के 
बिना वृथा पशुओं को मारने वाल। मनुष्य मरने पर उन पशुओं की रोम-संख्या के 
बराबर जन्म-जन्म में मारा जाता है । इसलिये वृथा पशुहिसा न करे — 

यज्ञाय जग्धिर्मांसस्यत्येष देवो विधिः स्मृतः । 

अतोऽन्यथा प्रवृत्तिस्तु राक्षसो विधिरुच्यते ul 


देवान्‌ पितुंश्चाचे यित्वा खादन्मांसं न दुष्यति॥ 
नाद्यादविधिना मांसं विधिज्ञोऽनापदि द्विज: | 
जरध्वा ह्यविधिना मांसं प्रेत्य तै रद्यतेऽत्रशः |i 

न तादृशं भवत्येनो मृगहन्तुर्धनाथिनः | 
यादृशं भवति प्रेत्य वृथामांसानि खादतः ॥ 
नियुक्तस्तु यथान्यायं यो मांसं नात्ति मानवा । 

स प्रेत्य पशुतां याति षंभवानेकविशतिम्‌ d 
असंस्कृतान्पशून्मन्त्रर्नाद्याद्विप्रः कदाचन | 
मन्त्रस्तु संस्कृतानद्याञ्छाश्वतं विधिमास्थितः॥ 
कुर्याद्घृतपशुं ay कुर्यात्पिष्टपशुं तथा । 
यावन्ति पशुरोमाणि तावत्कृत्वोहि मारणम्‌ | 
वृथापशुध्नः प्राप्नोति प्रेत्य जन्मनि जन्मनि ॥` 
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इस प्रकार हिसा तो हम उसे कहेंगे जो अवेदिकी हो और जिसके द्वारा अनर्थ 
होना निश्चित dri वेदोक्त हिसा के द्वारा किसी भी प्रकार का अनर्थं नहीं होता, 
इसलिये तो यह शिष्टों का उद्घोष स्पष्ट होता है कि 'वैदिकी हिंसा fear न भवति' 
तात्पयं यह है कि वेदेतर हिसा ही नरक-जनिका होती है । 
मीमांसक भी यह स्वीकार करते हैं कि समस्त प्राणियों में हिंसा भाव को विषय 
बनाना अग्नीषोमीयं पशुमालभेत’ इत्यादि विध्यथेक वाक्य का तात्पयं नहीं है, अपितु 
मात्र यज्ञविशेष में ही पशुविशेष का आलभन इष्ट है-न खलु सर्वभूतहिसाभाव- 
विषयकं कार्यमिति निषेधो विध्यर्थस्य बाधकं बिनाअनीषो मीयपश्वालस्मनविषयक कार्यं 
विध्यर्थमुपपद्यत इति मीमांसकाः i 
यद्यपि 'श्येनेनाभिचरन्यजेत' यहां श्येनयाग का शत्रुवधरूप इष्टसाधनत्व है। 
यह श्येनयाग अभिचारमूलक कर्म माना गया है। अभिचार कहते हैं--श्येनयागादि के 
द्वारा शत्रुमरण को । अतः प्रकृत उदाहरण का वाक्यार्थं हुआ — 'श्येनयागेन शत्रुवधं 
कामयमानः इष्टं भावयेत्‌ ।' मनु ने बलवत्‌ अनिष्ट के जनक जिन उपपातकों को 
निषिद्वाचरण के रूप में गिनाया है उनमें अभिचार कर्म का भी परिगणन है-- 
गोवधोऽयाज्यसंयाज्यपारदार्यात्मक्रिया । 
गुरुमातृपितृत्यागः स्वाध्यायारन्योः सुतस्य च ॥ 
परिवित्तितानुजेऽन्‌ ढे परिवेदनमेव च। 
analisa कन्यायास्तयोरेव च याजनम्‌ ॥ 
कन्याया दूषणं चेव amfi ब्रतलोपनम्‌ | 
तडागारामदाराणामपत्यस्य च विक्रयः i 
ब्रात्यता बान्धवत्यागो भृत्याध्यापनमेव च। 
भृत्या चाध्ययनादानमपण्यानां च विक्रयः॥ 


सर्वाकरेष्वधी कारो महार्यत्रप्रर्वतनम्‌ | 
हिंसौषधीनां स्त्र्याजीवोऽभिचारो मूलकर्म च ॥ 
इन्धनार्थमशुष्काणां द्रमाणामवपातनम्‌ | 
आत्मार्थं च क्रियारम्भो निन्दितान्नादनं तथा l 
अनाहिताग्निता स्येयमृणानामनपक्रिया | 
असच्छास्त्राधिगमनं कौशीलव्यस्य च क्रिया ॥ 
घान्यकुप्यपशस्तेयं मद्यपरम्त्रीनिषेवणम्‌ | 


स्त्रीशुद्रविर्‌क्षत्रवधो नास्तिक्यञचोपपातकम्‌ n 
इसलिये 'श्येनेनाभिचरन्यजेत्‌? इस वेदोक्त क्रिया तथा 'न।स्तिक्यञ्चोपपातकर्म्‌' 
इस मनुनिदिष्ट अक्रियाकथन में विसंगति रूप दोष की आपत्ति होती है, तथापि 
'आततायिनमायांतं हन्यादेवाविचारयन्‌' इस प्रकार एकवाक्यता द्वारा आततायिस्थल 
पर इष्टसाधनत्व वोधित होने पर तथा अनाततायिस्थल पर उपपातक द्वारा प्रबल 
अनिष्ट साधनत्व बोधित होने के कारण विरोध नहीं आता हैं । फलतः उक्त दोष की 
आपत्ति का निराकरण हो जाता है-नन्वेवं श्येतेनाभिचरन्यजेतेत्यत्र शयेनस्य 
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शत्रुवधरूपेषटसाधनत्वमभिचारमूल कर्मं चेति मनुनोपपातकमध्ये पाठादनिष्टसाधनत्व- 
ञ्चावगम्यते | तदेतत्कयमुपपद्यत इति . चेन्नाततायिनमायांतं हन्यादेवाविच।रयनित्येक- 
वाक्यतयाततायिस्थले इष्टसाधनत्वमनाततायिस्थले त्वुपपातकत्वेन बलवदनिष्ट- 
साधतत्वमित्यविरोधः कल्प्यते पदार्थान्तरसाकाङक्षां विशेषमिति न्यायात्तथा च 
वेधेतरहिसाया एव नरकजनकत्वमिति कल्प्यते ।* 

'सतिविरोधे सामान्यशास्त्राद्विशेषशास्त्रं JAAA इस न्याय स्वरूप “मा 
हिस्यात्‌' श्वेत छागलमालभेत' इन दोनों वाक्यों में सामान्य विशेष भाव होने पर 
भी भिन्नविषयत्व होने के कारण अर्थात्‌ विषयभेदवश कोई विरोध नहीं है। यहां 
साम्रान्यविशेषभाव होने से बाध्यबाधकभाव की जिज्ञासा भिन्नविषयत्व के कारण स्वतः 
ही समाप्त हो जाती है । 'मा हिस्यात्‌' इस निषेध वाक्य द्वारा हिसा का अनर्थहेतु- 
भाव ज्ञापित होता है न कि अक्रत्वर्थंता, अर्थात्‌ इस निषेध वाक्य द्वारा प्रबल ET से 
हिसा का अनिष्टसाधनत्व सूचित होता है न कि यागानुपकारकत्व । यदि यागहिसा से 
यागानुपकारकत्व भी ज्ञापित होता तो अवश्य ही सामान्य और विशेषशास्त्र में विरोध 
होता | 


यद्यपि “मा हिस्यात्‌' इस वाक्य द्वारा हिसा का प्रबल रूप से अनिष्टसाधनत्व 


ज्ञापित होता है तथा ' श्वेतं छागलमालभेत' इस विधिवाक्य द्वारा प्रबल रूप से हिसा 


में अनिष्ट का अननुबन्धित्व अर्थात्‌ इष्टसाधनत्व बोधित होता है। इस प्रकार इन 
दोनों सामान्य और विशेष वाक्यों में विरोध की अवश्यम्भाविता प्रतीत होती है 
तथापि शवेतं छागलमालभेत' इस वाक्य द्वारा पशुहिसा की क्रत्वथंता कही जा रही है 
न कि अनथंहेतुता । क्रत्वर्थंता ही यागोपकारकता कहलाती है ! 


'मा हिस्यात्‌' इस निषेध वाक्य से हिंसा पुरुषानर्थकरी है--यही बोधित होता 
है, न कि fear यागोपकारिणी नहीं है--ऐसा भी । इसी प्रकार “शवेतं छागलमालभेत' 
इस वाक्य द्वारा ‘fear यागोपकारिणी है' यही ज्ञापित होता है, न कि ‘fear अनर्थ- 
कारी नहीं है' ag भी । इस प्रकार इन दोनों सामान्य और विशेष वाक्यों का विषय 
भिन्न होने के कारण इन दोनों में विरोध नहीं है! 

जिस प्रकार 'आमतक्रं कोष्ठे कफं हन्ति’ इस वाक्य का विषय इष्ट की सिद्धि 
करना है और 'कण्ठे च तत्तक्रं कफं करोति” इस वाक्य st विषय अनिष्ट की सिद्धि 
करना है। इसी प्रकार 'मा हिस्यात्‌ स्वंभूतानि” और “श्वेत छागलमालभेत' इन दोनों 
वाक्यों में विषयभेद के कारण परस्पर अविरोध है । कारण कि ‘ar हिस्यात्‌' इस 
निषेध वाक्य का विषय अनर्थहेतुत्व है, जवकि 'छागलमालभेत' इस विधि वाक्य का 
विषय क्रतूपकारकत्व है। अतः उचित तो यही है कि वैधहिसा में भी नरकजनकत्व 
भौर क्रतुपकारकत्व ये दोनों तो हैं. लेकिन स्वर्गजनकत्व नहीं है, जबकि यज्ञ में ai- 
जनकत्व है, अतः वेधहिसा द्वारा परम्परया स्वर्गप्राप्ति रूप इष्ट की सिद्धि हो जाती 
ga एव वैर्घाहसाया अपि नरकजनकत्वं क्रतूपकारकत्व च ceu न तु स्वगं- 
जनकत्वं किन्तु क्रतोरेव स्वगंजनकत्वं तत्त द्विशेषबिध्यभिधानात्‌ । अपि च न मा 
हिस्यात्सर्वा भूतानीति सामान्यशास्त्रं विशेषशास्त्रेणाग्नी षोमीय पशुमालभेतेत्यनेन बाध्यत 
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इति gad विरोधाभावाद्विरोधे हि बलीयसा gis बाध्यते न चेहास्ति कश्चिद्विरोधो 
भिन्नविषयत्वात्‌ r0 7n न चानर्थवेतुत्वक्रतूपका रकत्वयो: कश्चिद्विरोधोऽस्ति हिसा 
हि पुरुषस्य दोषमावक्ष्यति क्रतःशचोपकरिष्यतीति ।” 

२. जेन-दर्शन में अहिसा की अवधारणा- जेन दर्शन आचार की शुद्धता को विशेष 
महत्त्व देता है और उसी से मोक्ष की प्राप्ति मानता है । उमास्वाति के अनुसार सम्यक्‌ 
दर्शन, सम्यग्ज्ञान और सम्यक चारित्र ही मोक्षमार्ग है-सम्यर्दर्शनज्ञ।नचारित्राणि 
मोक्षमार्ग: I" 

जिस रूप में जीव आदि पदार्थो की व्यवस्था संसार में है, ada ने उसी रूप में 
उनके तात्त्विक अर्थ का प्रतिपादन किया है उन उक्तियों में श्रद्धा रखना ही सम्यक्‌ 
दर्शन कहलाता है - ग्रेन रूपेण जीवाद्यर्थो व्यवस्थितस्तेन रूपेणाहता प्रतिपादिते 
तत्वार्थ विपरीताभिनिवेशरहितत्वाद्यपरपर्यायं श्रद्धानं सम्यग्दर्शनम्‌ ।*' जिस स्वभाव से 
जीव आदि पदार्थ व्यवस्थित हैं उसी रूप में मोह्‌ तथा संयम से रहित होकर we 
जानना सम्यग्ज्ञान है- येत स्वभावेन जीवादयः पदार्था व्यवस्थितास्तेन स्वभावेन 
मोहसंशयरहितत्वेनावगमः सम्यरन्ञानम्‌ । संसार के कर्मो के नष्ट हो जाने पर उद्यत, 
श्रद्धावान्‌ तथा ज्ञानवान्‌ पुरुष का पाप में ले जाने वाली क्रियाओं से निवृत्त हो जाना 
ही सम्यक्‌ चारित्र है - संसरणकर्मोच्छित्तावुद्यतस्य श्रद्दधानस्य ज्ञानवतः पापगमन- 
कारणक्रियानिवृत्तिः सम्यक्चारित्रम्‌ t 

भगवान्‌ महावीर ने fagi को नमस्कार करके सम्यक्‌ चारित्र अङ्गीकार किया 
था । उन्होने सम्यक्‌ चारित्र को अङ्गीकार करते समय सभी पाप कर्मो को स्वयं के 
लिये अकरणीय माना था- सव्वं मे अकरणिज्जं पाव कम्मं ति कट्टु सामाइयं चरित्तं 
पडिवज्जइ ।” भगवान्‌ महावीर चारित्र अङ्गीकार करके अहनिश समस्त प्राणियों और 
भूतों के हित में संलग्न हो गये । सभी देवों ने जब यह सुना तो हर्ष से पुलकित हो उठे-- 

qfsafssq चरित्तं अहोणिसं सब्बपाणभूत हितम्‌ | 
साहट्ुलोमपुलया पयता देवा णिसामेति q^ 

सम्यक्‌ चारित्र के लिये पांच व्रतों का पालन आवश्यक है। ये पांच व्रत हैं 
अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्यं और अपरिग्रह | प्रमाद या असावधानी से भी जब 
मनुष्य, पशु, पक्षी आदि चरों ओर लता, वृक्ष आदि स्थावरों के प्राणों का विनाश 
नहीं किया जाता है तो वह अहिंसा कहलाती है-- 

न यत्प्रमादयोगेन जीवितव्यपरोपणम्‌ । 
चरणां स्थावराणां च तदहिसाब्रतं मतम्‌ 11°" 

जैन दर्शन में अहिसा पर सर्वाधिक बल दिया गया है । मनुष्य को मन, वचन 
ओर कमं से हिसा का परित्याग करना चाहिये । हिसा न स्वयं करनी चाहिये न 
करानी चाहिये, न उसका समर्थन करना चाहिए i कृत, कारित तथा अनुमत- सब 
प्रकार की हिंसा त्याज्य है । 

जैन दर्शन की यह मान्यता है कि साधु को हिसाजनक प्रश्नों में मौन रहना 
चाहिये । संयमशील साधु या साध्वी को ग्रामानुग्राम विहार करते हुए रास्ते में सामने 
से कुछ पथिक निकट आ जायें भौर वे यों पूछे कि हि आयुष्मन्‌ श्रमण ! क्या आपने 
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इस मार्ग में किसी मनुष्य को, मृग को, Ha को, पशु या पक्षी को, ud को या किसी 
जलचर जन्तु को जाते हुए देखा है ? यदि देखा हो तो हमें बताओ कि वे किस ओर 
गये हैं, हमें दिखाओ ।' ऐसा कहने पर साधु न तो उन्हें कुछ बतलाए, न मागे-दर्शन 
करे, न ही उनकी बात को स्वीकार करे. बल्कि कोई उत्तर न देकर उद!सीनतापुर्वक 
मौन रहे अथवा जानता हुआ भी उपेक्षा भाव से मैं नहीं जानता' ऐसा कहे | फिर 
यतनापुर्वक ग्रामातुग्राम विहार करे-आउसंतो समणा ! अवियाइं एत्तो पडिपहे पासह 
मगृस्स वा गोणं वा महिसं वा पसुं वा पविख वा सरीसवं वा जलचर वा सेत्त मे 
आइक्खह दंसेह । तं णो आइक्खेज्जा णो दंसेज्जा णो तस्सं त॑ परिजाणेज्जा तुसिणीए 
उवेहेज्जा जाणं ति वदेज्जा । ततो संजयामेव गामाणुगाभं दुइज्जेज्जा 1” 

साधु को कभी भी हिंसा के लिये उद्यत मनुष्य को कन्द, मूल, छाल, पत्ते, फूल, 
फल, बीज, हरित, जल, अग्नि, जौ, गेहूं, रथ, बेलगाड़ी, स्वचक्र, परचक्र, गांव, 
राजधानी, ग्रामयाचक इत्यादि के बारे में जानकारी नहीं देती चाहिये। साधु या 
साध्वी के भिक्षु जीवन की यही सर्वाज़पूर्गता है कि वह सभी अर्थो में सम्यक्‌ प्रवृत्ति- 
युक्त , ज्ञानादि सहित होकर संयम पालन में सदा प्रयत्नशील रहे-- Ud खलु तस्स 
भिक्खुस्स वा भिक्खुणीए वा सामग्गियं जं सव्वट्ढेहि समिते सहिते सदा जएज्जासि 
त्ति बेमि i" 

यदि कोई चोर अपना कत्तेव्य जानकर साधु को गाली गलौज करे, अपशब्द 
कहें, मारे, पीटे, हैरान करे, यहां तक कि उसका वध करने का प्रयत्त करे और 
उसके वस्त्रादि को फाड़ डाले, तोड़-फोड़ कर फेक दे तो भी वह साधु ग्राम में जाकर 
लोगों से उस बात को न कहे, नही राजा या सरकार के आगे फरियाद करे, न 
ही किसी गृहस्थ के पास जाकर कहे कि हे आयुष्मन्‌ गृहस्थ ! इन चोरों ने हमारे 
उपकरण छीन लिये हैं अथवा करणीय कृत्य जानकर हमें कोसा है, मारा-पीटा है, हमें 
हैरान किया है, हमारे उपकरणादि नष्ट कर दिये हैं ।' ऐसे कुविचारों को साधु मन में 
भी न लाये और न वचन से व्यक्त करे । किन्तु निर्भय, fades और अनासक्त होकर 
तथा आत्मभाव में लीन होकर शरीर और उपकरणों का व्युत्सर्ग कर दे और राग-द्वेष 
रहित होकर समाधिभाव में विचरण करे - एतप्पगारं मणं वा वइं वा णो पुरतो कट्टु 
विहरेज्जा | अष्पुस्सुए जाव समाहीए ततो संजयामेव गामाणुगामं दूइज्जेज्जा । 

३. श्रीमद्भगवद्गीता में अहिसा को अबधारणा--भगवद्‌ गीता की दृष्टि में अहिसा 
वह्‌ कमं है जिसके करने से व्यक्ति को किसी प्रकार का भय उद्वेग नहीं होता, जबकि 
हिसा ag कमं है जिसके करने से व्यक्ति में प्रतिपल भय तथा san होता है। इसी 
विचार से भगवान्‌ श्रीकृष्ण अर्जुन से गीता के arga अध्याय में कहते हैं कि जिससे 
कोई भी जीव sd को प्राप्त नहीं होता और स्वयं भी किसी जीव से उद्वेग को प्राप्त 
नहीं होता तथा जो हषं, अमर्ष (दूसरे की उन्नति देखकर सन्तप्त होना), भय और 
उद्वेगादिकों से रहित है वह भक्त मेरे को प्रिय $— 

यस्मान्नोद्विजते लोको लोकान्नोद्विजते च यः । 
हर्षामर्षभयोद्वेेमुक्तो यः स च मे fran" 
भगवद्गीता सात्त्विक तप पर बल देती है । त्रिविध तपों में अहिसा शारीरिक 
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तप है । गीता की मान्यता है कि यज्ञ, दान और तप रूप कर्म त्यागने योग्य नहीं हैं, 
किन्तु वह कर्म निःसन्देह करणीय है, क्योंकि यज्ञ, दान और तप- ये तीनों ही फला- 
सक्ति-रहित बुद्धिमान्‌ पुरुषों को पवित्र करने वाले हैं। देवता, ब्राह्मण, गुरु और 
ज्ञानीजनों का पुजन एवं पवित्रता, सरलता, ब्रह्मचर्य और अहिसा- यह शरीर सम्बन्धी 
तप कहा जाता है । जो उद्वेग को न करने वाला प्रिय और हितकारक एवं यथार्थ 
भाषण है और जो वेद-शास्त्रो के पढने का एवं परमेश्वर के नाम जपने का अभ्यास 
है वह निःसन्देह वाशी सम्बन्धी तप कहा जाता है। मन की प्रसन्नता ओर शान्तभाव 
एवं भगवर्ताचतन करने का स्वभाव, मन का निग्रह और अन्तःकरण की पवित्रता-- 
यह मन सम्बन्धी तप कहा जाता है । फल को न चाहने वाला निष्काम योगी पुरुष द्वारा 
परम श्रद्धा से क्रिये गये ये तीनों तप सात्त्विक तप कहलाते हैं -- 
श्रद्धया परया तप्तं तपस्तत्त्रिविधं नरे: । 
अफलाकाडिक्ष भिर्यक्तँ: सात्तिवकं परिचक्षते 1% 
सात्त्विक, राजस्‌ और तामस्‌ इन त्रिविध कर्मा में हिसा तामस्‌ कर्म के अन्त- 
गंत आती है। जो कर्म शास्त्रविधि से नियत किया हुआ और कर्तापन के अभिमान से 
रहित, फल को न चाहने वाले पुरुष के द्वारा विना राग-द्वेष से किया हुआ है वह 
सात्त्विक कर्म कहलाता है। जो कर्मं अत्यधिक परिश्रम से युक्त है तथा फल को 
चाहने वाले और अहंकार युक्त पुरुष के द्वारा किया जाता है वह राजस कर्म कहलाता 
है । जो कमें परिणाम, हानि, हिसा और सामर्थ्यं का विचार न करके केवल अज्ञान से 
आरम्म किया जाता है वह तामस कर्म कहलाता है। जो विक्षेपयुक्त चित्त वाला, 
शिक्षा से रहित, घमंडी, धूते और दूसरे की आजीविका का नाशक एवं शोक करने 
के स्वभाव वाला, आलसी और दीर्घसूत्री (थोड़े से कार्य को बहुत समय तक भी नहीं 
करना) है वह तामस कर्ता कहलाता हे 
अयुक्तः प्राकृतः स्तब्धः शठो नैष्कृतिकोइलस: | 
बिषादी दीर्घसूत्री च कर्ता तामस उच्यते ।।” 
मनुष्य कामनावश WITHA करता है। गीता के तृतीय अध्याय में अर्जुन 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण से पूछता है कि हे कृष्ण ! यह पुरुष बलात्कार से लगाये हुए के 
सदृश न चाहता हुआ भी किससे प्रेरित होकर पाप का आचरण करता है ? श्रीकृष्ण 
ने जबाब दिया कि हे अर्जुन ! रजोगुण से उत्पन्न हुआ यह काम ही क्रोध है। यही 
अग्नि के सदृश भोगों से तृप्त न होने वाला (अशन) और बड़ा पापी है । इस विषय में 
तू इस कामको ही बेरी जान । ज्ञानीजन विद्या और विनय युक्त ब्राह्मण में तथा 
गौ, हाथी, कुत्ते और चाण्डाल में समभाव से देखने वाले होते हैं-- 
विद्याविनयसम्पन्ने ब्राह्मणे गवि हस्तिनि । 
शुनि चेव श्वपाके च पण्डिताः समदशिनः oU 
नाश हो गये हैं सब:पाप जिनके तथा ज्ञान के द्वारा नाश हो गया है संशय 
जिनका और सम्पूर्णे प्राणियों (भूत) के हित में है रति जिनकी, एकाग्र हुआ है भगवएत्‌ 
के ध्यान में चित्त जिनक्रा-ऐसे ब्रह्मवेत्ता पुरुष शान्त परब्रह्म को प्राप्त होते हे 
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लभन्ते ब्रह्म निर्वाणमृषय: क्षीणकल्मषा: । 
छिन्नद्वैधा यतात्मनः सर्वभूतहिते रता: ॥ * 
गीता सम्पूर्ण भूतों में आत्मरूप ब्रह्म (वासुदेव) को देखने का उपदेश देती है। 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण छठे अध्याय में अर्जुन से कहते हैं कि हे अर्जुन ! सर्वव्यापी अनन्त 
चेतन में एकीभाव से स्थिति रूप योग से युक्त हुए आत्मा वाला तथा सब में समभाव 
से देखने वाला योगी आत्मा को सम्पूर्ण भूतों में बफे में जल के सदृश व्यापक देखता 
है और सम्पूर्णभूतों को आत्मा में देखता है। जो पुरुष सम्पूर्ण भूतों में सबके आत्मरूप 
मुझ वासुदेव को ही व्यापक देखता है और सम्पूर्ण भूतों को मुझ वासुदेव के अन्तगंत 
देखता है उसके लिये मैं अदृश्य नहीं होता हुं और वह मेरे लिये अदृश्य नहीं होता 
है । जो एकीभाव में स्थित हुआ सम्पूर्ण yal में आत्मरूप से स्थित मुझ सच्चिदा- 
नन्दघन वासुदेव को भजता हे वह योगी सब प्रकार रहता हुआ भी मेरे में ही स्थित 
है । हे अर्जुन ! जो योगी अपनी सदृश्यता से सम्पूर्ण भूतों में सम देखता है और सुख 
अयवा दुःख को भी सब में सम देखता है वह योगी परम श्रेष्ठ माना गया है— 
आत्मौपम्येन सर्वर समं पश्यति योऽर्जुन | 
सुखं वा यदि वा दुःखं स योगी परमो Aa: ^ 
गीता की मान्यता है कि ब्रह्म रूप वासुदेव ही समस्त भूतों का जीवन तथा 
सनातन कारण है | सातवें अध्याय में भगवान्‌ कृष्ण कहते हैं कि हे अर्जून ! जल में मैं 
रस हूं तथा चन्द्रमा और सूर्य में प्रकाश हूं । सम्पुर्ण वेदों में ओङ्कार हूं, आकाश में शब्द 
तथा पुरुषों में पुरुषत्व हूं । पृथिवी में पवित्र गन्ध और अग्नि में तेज हूं। सम्पूर्ण भूतों 
में उनका जीवन हूं और तपस्वियों में तप हूं । हे अर्जून | तू सम्पूर्ण yat का सनातन 
कारण मेरे को ही जान, मैं बुद्धिमानों की बुद्धि और तेजस्वियों का तेज हुं । हे भरत 
श्रेष्ठ ! में बलवानों का आसक्ति और कामनाओं से रहित बल हूं और सब भूतों में धर्म 
(शास्त्र) के अनुकूल काम हुं-- 
बल बलवतां चाहं कामरागविवजितम्‌ | 
घर्मविरुद्धो भूतेषु कामोऽस्मि भरतर्षभ u^ 
गीता के अनुसार संसार में इच्छा और द्वेष से उत्पन्न हुए सुख-दुःखादि द्वंद्व रूप 
मोह से सब प्राणी अति अज्ञानता को प्राप्त हो रहे हैं । जैसे आकाश से उत्पन्न सर्वत्र 
विचरण करने वाला महान्‌ वायु सदा ही आकाश में स्थित है वसे ही भगवान्‌ के 
संकल्प द्वारा उत्पत्ति वाले होने से सम्पूर्ण भूत भगवान्‌ में ही स्थित हें । कल्प के अन्त 
में समस्त भूत भगवत्प्रकृति को प्राप्त होते हैं और कल्प के आदि में उन भूतो को 
भगवान्‌ फिर रचता है । वह अपनी त्रिगुणमयी माया को अंगीकार करके स्वभाववश 
परतंत्र हुए इस सम्पूर्ण भूत समुदाय को बारम्बार उनके कर्मानुसार रचता है-- 
प्रकृति स्वामष्टभ्य विसृजामि पुनः पुनः | 
भूतग्राममिमं कृत्स्नमवश  प्रङ्गनेवंशात्‌ ut 
गीता मानती है कि अज्ञानी तथा तामसी मनुष्य परमात्मा को तुच्छ समभते हैं, 
किन्तु महात्मा उस परमात्मा का निरन्तर भजन करते हैं । इस कारण भगवान्‌ श्री . 
कृष्ण अर्जुन से कहते हैं कि सम्पूर्ण भूतों के महान्‌ ईश्वर रूप में मेरे भाव को न जनाने 
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वाले मूढ़ लोग मनुष्य का शरीर धारण करने वाले मुझ परमात्मा को तुच्छ समभते 
हैं, जो कि वृथा आशा, वृथा कर्म और वृथा ज्ञान वाले अज्ञानी जन राक्षसों के और 
अघुरों के जेसे मोहित करने वाले तामसी स्वभाव को ही धारण किये हुए हैं । परन्तु 
हे अर्जुन ! दैवी प्रकृति के आश्रित हुए जो महात्मा जन हैं वे तो मेरे को सब भूतों 
का सनातन कारण और नाशरहित अक्षर स्वरूप जानकर अनन्य मन से युक्त हुए 
निरन्तर भजतेहे — 
महात्मानस्तु मां पार्थे दैवी प्रकृतिमाश्रिताः | 
भजन्त्यनन्यमनसो ज्ञात्वा भूतादिमनव्ययम्‌ u^ 
गीता के अनुसार निश्चय करने की शक्ति, तत्त्वज्ञान, अमूढ़ता, क्षमा, सत्य, 
इन्द्रियों का वश में रखना, मन का निग्रह, सुख, दुःख, उत्पत्ति, प्रलय, भय, अभय, 
अहिसा, समता, सन्तोष, तप, दान, कीति और भअपकीति- इस प्रकार ये प्राणियों के 
नाना प्रकार के भाव भगवत्कृपा से ही होते हैं । इसलिये भगवान्‌ कृष्ण कहते हैं कि हे 
अर्जुन ! जो सब भूतों की उत्पत्ति का कारण है वह भी मैं ही हूं, क्योंकि ऐसा वह 
चर और अचर कोई भी भूत नहीं है जो मेरे से रहित होवे 
यच्चापि सर्वभूतानां बीजं तदहमर्जुन | 
न तदस्ति विना यत्स्यान्मया भूतं चराचरम्‌ ॥ 
जो पुरुष सब भूतों में द्वेष भाव से रहित एवं स्वार्थ रहित सबका प्रेमी ओर 
हेतुरहित दयालु है तथा ममता से रहित एवं अहंकार रहित सुख-दुःख की प्राप्ति में सम 
और क्षमावान्‌ है तथा जो ध्यानयोग में युक्त हुआ निरन्तर लाभ-हानि में सन्तुष्ट है 
तथा मन और इन्द्रियों सहित शरीर को वश में किये हुए भगवान्‌ में दृढ़ निश्चय 
वाला है वह भगवान्‌ में अर्पण किये हुए मन-बुद्धि बाला भक्त भगवान्‌ को प्रिय है | 
गीता की मान्यता है कि जो पुरुष नष्ट होते हुए सब चराचर भूतों में परमेश्वर 
को समभाव से स्थित देखता है वही सही देखता है, क्योंकि वह पुरुष सब में समभाव 
से स्थित हुए परमेश्वर को समान देखता हुआ अपने द्वारा आपको नष्ट नहीं करता 
है और वह परम यति को प्राप्त होता है । यह पुरुष जिस काल में भूतों के पृथक्‌” 
पृथक्‌ भाव को एक परमात्मा के संकल्प के आधार पर स्थित देखता है तथा उस 
परमात्मा के संकल्प से ही सम्पूर्ण भूतों का विस्तार देखता है उस काल में सच्चिदा- 
नन्दद्मत ब्रह्म को प्राप्त होता हे 
यदा भूतपृथग्भावमेकस्थमनुपश्यति i 
तत एव च विस्तारं ब्रह्म संपद्यते gar 1" 
गीता के अनुसार समस्त भूतों को धारण करने की शक्ति परमात्मा में ही है ! 
भगवान्‌ कृष्ण कहते हैं कि हे अर्जुन ! जो तेज सूर्य में स्थित हुआ सम्पूर्ण जगत्‌ को 
प्रकाशित करता है तथा जो तेज चन्द्रमा में स्थित है और जो तेज अग्नि में स्थित है 
उसको तू मेरा ही तेज जान । मैं ही पृथिवी मे प्रवेश करके अपनी शक्ति ; से सब 
भूतों को धारण करता हुं और रस स्वरूप चन्द्रमा होकर सम्पूर्ण वनस्पतियों का पुष्ट 
करता हूं ` 


१०२ तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


SCC Cie Me CHC "eR ora जो (१९ 
पुष्णामि चौषधीः सर्वा: सोमो भूत्वा रसात्मक: ut 

गीता सभी प्राणियों के प्रति हेतुरहित दया भाव का उपदेश देती है और सभी 
प्राणियों के प्रति हेतुरहित दयाभाव रखने वाला पुरुष ही देवी सम्पदा से युक्त माना 
जाता है। सवंथा भय का अभाव, अन्तःकरण की अच्छी प्रकार से स्वच्छता, तत्त्वज्ञान 
के लिये ध्यानयोग में निरन्तर दृढ़ स्थिति, सात्त्विक दान, इन्द्रियों का दमन, भगवत्पूजा 
अग्निहोत्रादि उत्तम कर्मो का आचरण, वेदशास्त्रों के पठन-पाठनपुर्वक भगवान्‌ के नाम 
और गुणों का कीर्तन, स्वधर्मपालन के लिये कष्ट सहन करना, शरीर और इन्द्रियों के 
सहित अन्तःकरण की सरलता, मन-वाणी-शरीर से किसी प्रकार भी किसी को कष्ट 
न देना, यथार्थं तथा प्रिय भाषण करना, अपना अपकार करने वाले पर क्रोध का न 
होना, कर्मो में कर्तापन के अभिमान का त्याग, अन्तःकरण की उपरामता, किसी की 
भी निन्दा न करना, सब प्राणियों में हेतुरहित दया, इन्द्रियों का विषयों के साथ संयोग 
होने पर भी आसक्ति का न होना, कोमलता, लोक और शास्त्र के विरुद्ध आचरण में 
लज्जा, व्यर्थं चेष्टाओं का अभाव, तेज, क्षमा, HU, बाहर-भीतर की शुद्धि, किसी में 
भी शत्रु भाव का न होना और अपने में पुज्यता के अभिमान का अभाव-ये सब 
दैवी सम्पदा को प्राप्त हुए पुरुष के लक्षण हैं । 

४. मनुस्मृति में अहिसा की अवधारणा मनुस्मृति सदाचार-पालन का उपदेश 
देती है । उसके अनुसार अन्तरात्मा को सुख पहुंचाने वाला कर्म ही अहिसा है जिस कर्म 
को करने से अन्तरात्मा को परितोष होता है उस कर्म को सदा प्रयत्नपुर्वक करना 
चाहिये ओर sah विपरीत कर्म को सदा परिवजित कर देना चाहिये -- 

यत्कमे कुर्वतोऽस्य स्यात्परितोषोऽन्त रात्मनः d 
तत्प्रयत्नेन कुर्वीत विपरीतं तु asaq ut" 

आचारे, प्रकृष्ट रूप से वक्तृता करने वाले, पिता, माता, गुरु, ब्राह्मण, गाय 
और समस्त तपश्चर्या करने वाले पुरुषों की कभी भी हिसा (मानसिक सम्ताप) नहीं 
करनी चाहिये — 

आचाय च प्रवक्तारं पितरं मातरं गुरुम्‌ | 
न हिस्याद्‌ ब्राह्मणान्गाश्च सर्वाश्चैव तपस्विनः ॥ 

आचार से ही मनुष्य बड़ी आयु को प्राप्त किया करता है । आचार शुद्ध होने से 
ही अभीष्ट सन्तति की प्राप्ति होती है । आचार से ही अक्षय धन का लाभ और बुरे 
लक्षणों का नाश होता है बुरे आचार वाला पुरुष संसार में निन्दित हो जाता है। 
ऐसा दुष्ट आचार वाला व्यक्ति निरन्तर दुःखों को भोगने वाला, अल्प आयु वाला और 
रोगयुक्त हो जाता है । समस्त सुलक्षणों से हीन भी पुरुष यदि सदाचार वाला होता है 
ओर श्रद्धापूर्वक देखने वाला तथा किसी की निन्दा एव बुराई न करने वाला हो तो 
वह सौ वषं तक जीवित रहता है -- 

सवलक्षणहीनोऽपि यः सदाचारवान्नरः। 
श्रदृधानोऽनसूयश्च शतं वर्षाणि जीवति u^ 
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मनुस्मृति का सन्देश” है क wer प्राणियों को पीड़ा न पहुचाते हुए परलोक 


सुधारने के लिये अपनी शक्ति के अनुसार धीरे-धीरे धर्म का उसी प्रकार संचय करना 
चाहिये जिस प्रकार दीमक धीरे-धीरे मिट्टी की दीवार खड़ी कर देती है । दृढ़ता के 
साथ कर्म करने वाला, मृदु, दांत और क्रूर आचारों में निवास न करता हुआ, हिसा 
से रहित और दान तथा दम- इस प्रकार के ब्रत वाल पुरुष स्वर्ग को जीत लेता है। 
जो मनुष्य अधामिक हो और जिसके पास मिथ्या धन हो तथा जिसकी रति नित्य 
हिसा में ही रहा करती हो वह इस लोक में कभी भी सुख की प्राप्ति नहीं कर 
सकता-- 


अधामिको नरो यो हि यस्य चाप्यनृतं धनम्‌ । 
हिसारतश्च यो नित्यं नेहासौ सुखमेधते gu 

मनुस्मृति में कतिपय पशु-पक्षियों के मांस-भक्षण का निषेध है । कच्चे मांस खाने 
वाले गिद्ध आदि और गांव-घर में रहने वाले कबूतर आरि पक्षियों का मांस नहीं खाना 
चाहिये । जिनके नाम का निदेश न किया हुआ हो ऐसे एक खूर वाले घोड़े और गधे 
आदि अभक्ष्य हैँ । टिटहरी पक्षी का मांस भी वर्जित है । चटका, गौरेया, पपीहा, हंस, 
चकवा, ग्राम-कुक्कट, ATT, रज्जुवाल, जलकाक, BAT ओर मैना इन पक्षियों का 
मांस ब्राह्मण को नहीं खाना चाहिये | कठफोड़ा और जिनके चंगुल भिल्ली से जुटे हों 
या जल-मुर्गा, नख से विदीर्ण कर खाने वाला बाज आदि ओर पानी में डूबकर मछली 
खाने वाला पक्षी, बकुला, वध स्थान का मांस ओर सुखा मांस वजित है। बगुला, 
बलक, द्रोणक़ाक, खञ्जन, मछली खाने वाला, जल जीव (मगर), ग्राम्यशुकर और सब 
प्रकार की मछली नहीं खानी चाहिए । 

मनुस्मृति की मान्यता है कि मांस न खाना अश्वमेघ यज्ञ करने के बराबर है। 
जो अपने सुख की इच्छा से अहिसक जीवों को मारता है वह जीवन में या जन्मान्तर में 
कहीं सुख नहीं पाता | जो जीवों को बान्धने, मारने या क्लेश देने की इच्छा नहीं 
करता, वह सब जीवों का हित चाहने वाला अत्यन्त सुख पाता है । जो किसी जीव को 
दुःख नहीं देता वह जिस धर्म को मन से चाहता है, जो कर्म करता है, जिस पदार्थं को 
चाहता है, वह उसे अनायास ही प्राप्त होता है | जीवों की fear बिना किये कभी 
मांस उत्पन्न नहीं हो सकता । पशुओं का वध करना स्वर्ग-प्राप्त्यर्थं नहीं होता 
इसलिये मांस खाना छोड़ देना चाहिये । मांस की उपत्ति को और जीवों के बध-बन्धन 
को अच्छी तरह सोचकर सब प्रकार के मांस-भक्षण को त्याग देना चाहिये । जो 
विधि को छोड़कर पिशाच की तरह मांस नहीं खाता बह संसार में सबका प्यारा होता 
है और रोग से पीड़ित नहीं होता। मारने की आज्ञा देने वाला, जीव को 
खण्ड-खण्ड करके खाने वाला, मारने वाला, बेचने और मोल लेने वाला, पकाने वाला 
परोसने वाला और खाने वाला ये आठों घातक हैं जो देवता और पितरों का पूजन 
किये बिना दूसरे के मांस से अपना मांस बढ़ाता है उससे बढ़कर दूसरा पापी नहीं है | 
जो प्रत्येक वषं, सौ वर्ष तक अश्वमेघ-यज्ञ करता है और जो बिल्कुल ही मांस नहीं 
नहीं खाता--इन दोनों का पुण्य-फल बरावर है । फल, मूल और मुनियों के हविष्यान्न 
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खाने से वह फल नहीं मिलता जो केवल मांस छोड़ देने से मिलता है । मैं यह 
जिसका मांस खाता हुं, परलोक में वह मुझे ही खायेगा, यही मांस का मांसत्व है 
ऐसा पण्डितों का कहना है । मां खाने, मद्य पीने और स्त्री प्रसंग करने में दोष नहीं है, 
क्‍योंकि प्राणियों की प्रकृत्ति ही ऐसी है, परन्तु उससे निवृत्त हो जाना महाफलदायी 
है p 
न मांसभक्षणे दोषो न मद्ये न च मैथुने । 
प्रवृत्तिरेषा भूतानां निवृत्तिस्तु महाफला ut 
मोक्ष-प्राप्ति में अहिसा सहायक है । इन्द्रियों के नियन्त्रण से राग-द्वेष के त्याग 
से तथा प्राणियों की अहिसा से सन्यासी मोक्ष पाता है-- 
इन्द्रियाणां निरोधेन रागद्वेषक्षयेण च | 
अहिसया च भूतानाममृतत्वाय कल्पते । । ˆ 
सन्यासी को जिस किसी भी आश्रम में रहते हुए किसी दोष से दूषित होने पर 
भी सब प्राणियों को समान दृष्टि से देखते हुए धर्मानुष्ठान करना चाहिये । शरीर की 
अस्वस्थता में भी जीवों के प्राण -रक्षार्थ दिन हो या रात सदा पृथिवी को देखकर 
पैर रखे । बिना जाने दिन या रात में छोटे जीवों की पैरों के नीचे दबकर हिसा हो 
जाये तो उस पाप से विशुद्धि के लिये वह सन्यासी स्नान करके छ; प्राणायाम करे। 
व्याहृति ओर प्रणव सहित यथाविधि तीन प्राणायाम ही ब्राह्मण के लियं परम तप 
जानना चाहिये । 
आहिसा ब्रह्मपद की प्राप्ति में सहायक है तथा अहिसा से व्यक्ति निरोगी रहता 
है । साधक अहिसा, इन्द्रिय-संयम, वेदिक कर्मो के अनुष्ठान और कठिन. तपस्या से 
ब्रह्मपद को प्राप्त होते हैं । वैश्य की वृत्ति से जीता हुआ ब्राह्मण या क्षत्रिय हिसा 
वाली पराधीन कृषि को यत्न से त्याग दे । कृषि कर्म श्रेष्ठ है--ऐसा कोई-कोई मानते 
हैं, किन्तु सज्जनों ने कृषि की निन्दा की है क्योंकि खेती और star, हल इत्यादि 
ओजार से भूमि ओर भूमि में रहने वाले जीवों का नाश होता है । हिसा करने वाला 
रोगी तथा हिंसा न करने वाला निरोगी होता है-- 
दीपहर्ता भवे दन्धः काणो निर्वापको भवेत्‌ | 
हिसया _व्यांधिभूयस्त्वमरोगित्वमहिसया n 
जाति भ्रंशक पाप और सङ्कटीकरण पाप इन द्विविध पापों में ब्राह्मणपीड़ा 
जातिभ्रंशक पाप है । अतः मनुस्मृति का कहना है कि ब्राह्मण की रक्षा ब्रह्महत्या के 
पाप की मोचक है । ब्राह्मण को लाठी या हाथ से पीड़ा पहुंचाना, अत्यन्त दुर्गन्ध युक्त 
लहसुन इत्यादि तथा मदिरा का सूंघना, दुष्टता करना और पुरुष के साथ मेथुन 
WI सभी जातिभ्रंशक पाप हें WT, घोड़ा, ऊट, मृग, हाथी, बकरा, भेड़, 
मछली, सांप और भेस इनका वध करना सङ्कूटीकरण पाप है। ब्राह्मण की रक्षा करने 
में या गो की रक्षा में व्यक्ति शीघ्र ही घ्राण को त्याग दे, क्योंकि गौ और ब्राह्मण की 
रक्षा करने वाला ब्रह्महत्या से छूट जाता है-- 
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ब्राह्मणार्थं गवार्थं वा सद्यः प्राणान्परित्यजेत्‌ | 
मुच्यते ब्रह्महत्याया गोप्ता योर्ब्राह्मिणस्य F“ 
मनुस्मृति की मान्यता है कि यदि कोई व्यक्ति भूलवश किसी प्राणी की हिसा 
कर भी दे तो उस हिसा के पाप से प्रायश्चित्त कर्म करने पर छुटकारा मिल सकता 
है । सांप को मारकर ब्रह्मण नोंकादार लोहे का डंडा और हिजड़े को मारकर एक 
भार पुआल और एक मासा सीसा ब्राह्मण को देवे | वराह को मारने पर एक घडा 
घी, तीतर को मारने पर द्रोण तिल, सुग्गा के मारने पर दो वर्ष का बछडा, क्रौंच 
पक्षी के मारने पर तीन वर्ष का बड़ा ब्राह्मण को दे । हंस, बालका, बगुला, मोर, 
वानर, बाज और भास पक्षी - इनमें से किसी को मारने पर एक गौ स्पर्शं कर ब्राह्मण 
को देवे | घोड़े को मारने पर वस्त्र, गज को मारने पर वांच नीले बैल, बकरा और 
भेड़ को मारने पर एक बेल तथा गधे का वध करने पर एक वर्ष का बछड़ा दान के 
रूप में ब्राह्मण को देवे । कच्चा मांस खाने वाले पशुओं को मारने पर दुधारु गाय, 
तृणभोगी पशुओं को मारने पर जवान बछिया और ऊट को मारने पर रत्ती भर 
सोना दान करे । चारों वर्णो की दुराचारिणी स्त्रियों को मारकर शरीर शुद्धि के लिये 
क्रमशः ब्राह्मणादि क्रम से चमंपुट. धनुष, वकरा और भेड़ दान करे। यदि द्विज 
सर्पादिकों को मारने का प्रायश्चित्त 'दान' करने में असमर्थ हो तो प्रत्येक पाप की 
शांति के लिये एक-एक कृच्छ प्राजापत्य ब्रत करे। हड्डी वाले एक age प्राणियों का 
वध करने पर तथा बहुत से बिना हड्डी वाले जानवरों का वध करने पर शूद्रवध का 
प्रायश्चित्त करे । हट्टी वाले जीवो का वध करने पर ब्राह्मण को कुछ देवे। विना 
हड्डी वाले जीवों की हत्या करने पर प्राणायाम से ही शुद्धि हो जाती है। फल देने 
वाले वृक्ष, गुल्म, बल्ली, लतर और फलने वाले वृक्षों को काटने पर सौ बार गायत्री 
जाप करे; अनाजों से उत्पन्न जीवों का तथा गुड़ आदि रसों में और फल-पुष्पों में 
उत्पन्न जीवों का वध करने करने पर घी चाट लेने से शुद्धि हो जाती है। जोते हुए 
खेत में औषधियों और जंगल में स्वयं उत्पन्न वृक्षों को वृथा काटने से एक दिन केवल 
दूध पीकर ही रहे तथा गाय के AI-AI घूमें ! सुखे हुए मांस या जोन जाना हो, 
जो मांस कसाई के यहां का हो तथा गोबर BAT के खा लेने पर चांद्रायण ब्रत करे। 
जो कच्चा मांस खाने वाले पशु सुअर, ऊ ट, मुर्गा, कौआ और गधा--इनमें किसी का 
मांस ज्ञानपुर्वक खा लेवे तो पाप की शुद्धि के लिये कृच्छ ब्रत करे । ब्राह्मण को तृण 
से भी मारने पर अथवा उसके कण्ठ में कपड़ा डालने या विवाद में जीतने पर उसको 
प्रणाम कर प्रसन्न करना चाहिये । ब्राह्मण को मारने की धमकी देने से सो वर्ष ओर 
दण्ड प्रहार करने से हजार वषं तक नरक भोगना पड़ता है — 
अवगूयं त्वब्दशतं सहस्रमभिहत्य च । 
जिघांसया ब्राह्मणस्य नरक प्रतिपद्यते ut 
तीनों लोकों की हत्या करके और इधर-उधर भोजन करके भी ऋग्वेद को 
धारण करने वाला विप्र कुछ भी पाप को नहीं पाता। जो समाहित चित्त होकर 
ऋग्वेद संहिता को अथवा यजुःसंहिता को अथवा रहस्य के साथ सामवेद का तीन 
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बार अभ्यास करता है वह सभी पापों से छूट जाता 


हत्वा लोकानपीमांस्त्रीनशएनन्नपि यतस्ततः। 
ऋग्वेदं धारयन्विप्रो नेगः प्राप्नोति किचन uu 
ऋक्संहिता त्रिरभ्यस्य यजुषां वा समाहितः | 
साम्नां वा सरहस्यानां सर्वपार्पः ॥ 


मनुस्मृति का कहना है कि मनुष्य को मानस-दुष्कर्मे, वाणी-दुष्कम॑ तथा 
शारीरिक-दुष्कर्म इन fafafa दुष्कर्मो mi फल शरीर से ही भोग्य है और उन-उन 
दुष्कमों से व्यक्ति विभिन्‍न निकृष्ट योनियों को प्राप्त होता है । दूसरे का धन लेने की 
बात, अन्याय सोचना, चित्त में दूसरे का अनिष्ट सोचना, मिथ्या अभिनिवेश करना-- 
ये चारों प्रकार के अशुभ फल देने वाले मानस-कमं हैं। कठोर और झूठ बोलना, 
दूसरे के दोषों को बताना और बिना अभिप्राय के वचन बोलना--ये वाणी के दुष्कर्म 
अशुभ फल देने वाले हैं । न दी हुई वस्तु को बलपुर्वक ले लेना, विना विधान के हिसा 
करता और परस्त्री का सेवन करना--ये तीन प्रकार के शारीरिक दुष्कर्म हूँ । मन से 
किये हए कमं का फल मन से, वाणी का किया हुआ वचन से और देह से किये हुए 
कर्म का फल देह से ही भोगना पड़ता है । शरीर से उत्पन्न कर्म-दोषों के फलों से 
मनुष्य स्थावरता, वाचिक दोषों से पक्षी और मृगत्व का तथा मानस दोषों से 
चांडालादि जाति को प्राप्त होत! हे - 


शारीरजैः कर्मदोषेर्याति स्थावरतां नरः। 
वाचिके: पक्षिमृगतां मानसँरन्त्यजातिताम्‌ s^ 

हिसा करने वाले कच्चे मांस खाने वाले गिद्ध आदि की योनि को प्राप्त करते 
हैं। सभी प्राणियों में अपने को और सभी प्राणियों को अपने में देखता हुआ मनुष्य 
स्वराज्य अर्थात्‌ ब्रह्मस्व को प्राप्त होता है-- 

सवं भूतेषु चात्मानं सर्वं भूतानि चात्मनि । 
समं पश्यन्नात्मयाजी स्वराज्यमधिगच्छति ut 

अतः मनुस्मृति कहती हे कि सनातन वेदशास्त्र ही सभी प्राणियों का भरणपोषण 
करता है इसीलिए यह जीवों का उत्तम पुरुषार्थं साधन है । 

X. गांधीजी की दृष्टि में अहिसा की अवधारणा- भारतीय चिन्तको में महात्मा 
गांधी का अनन्य स्थान है । वे शास्त्रीय दार्शनिक नहीं, अपितु व्यावहारिक जीवन के 
लिये एक नवीन दार्शनिक दृष्टिकोण प्रस्तुत करने वाले महान्‌ विचारक हैं । इस जगत्‌ 
के लिये गांधीजी के दो महान्‌ सन्देश है--सत्य के प्रति निष्ठा तथा प्राणिमात्र के प्रति 
प्रेम । उनका मानना है कि मानव-जीवन की आधारशिला नैतिकता पर टिकी है । 


गांधीजी की नीति-मीमांसा में अहिसा का सर्वोच्च स्थान है। अहिसा को वे 
परम धर्म मानते है । उनका कहना है कि जब आप सत्य को ईश्वर के रूप में जानना 
चाहें तो उसका एक मात्र उपाय प्रेम तथा अहिसा है । प्रेम के रूप में अहिंसा सभी 
गुणों की जननी है । अहिंसा का स्थूल अर्थ किसी भी जीव की हत्या न करना है। 
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अहिसा मनुष्य के लिये स्वाभाविक तथा जन्मजात सामर्थ्य का ही अंग है। पशु रूर 
में मनुष्य हिसक है, किन्तु आत्मा रूप में वह हिसक नहीं रह सकता । अहिसा का 
अर्थ है अत्याचारी की इच्छा के विरुद्ध अपनी आत्मा को सन्नद्ध करना p सच्चे अर्थों में 
केवल वही व्यक्ति अहिसक हो सकता है जिसने भय को जीत लिया हो | 

गांधीजी का विश्वास है कि हिसा के आधार पर कोई वस्तु निमित नहीं की जा 
सकती | अहिसा कमंठता का दर्शन है निष्क्रियता का नहीं ' आहसा न केवल हमारे 
विरोधियों को परास्त करती है अपितु हमें आंतरिक रूप से अधिक महान्‌ बनाकर 
अन्य मनुष्यों के साथ एकता के सूत्र में बांधती है । अहिसा सचेतन दुःख है जो हमारे 
सम्मुख दुःख सहन करने की शक्ति को प्रकट करती है । दुःख सहन करने से व्यक्ति का 
ही नहीं अपितु राष्ट्र का भी निर्माण होता है । गांधीजी का विख्यात 'हृदय परिवतंन 
द्वारा क्रांति” का सिद्धांत अहिसा के मनोवैज्ञानिक तथ्य पर आधारित है। [æ] 
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श्रत-ज्ञान---एक मीमांसा 


ळर] मुनि सुखलाल 


ज्ञान जीवन. की पहचान है.। अजीव में ज्ञान नहीं होता । भिक्षु शब्दानुशासनम्‌ 
मे “ज्ञांश्‌ अवबोधने” कह कर ज्ञान का अर्थ अवबोध किया है । हर' प्राणी में कुछ न 
कुछ ज्ञान अवश्य होता है यही जीव ओर अजीव की भेदक रेखा है। पदार्थ का 
लक्षण है अर्थ क्रियाकारित्व । पुद्गल तत्त्व में तरंगों के रूप में अपनी भौतिक क्रिया 
होती रहती है। पर प्राणी भौतिक क्रियाओं को जैब-प्रक्रिया के माध्यम से पकड़ता 
है। एक अवस्था ऐसी भी आती है जब ज्ञान के लिए भोतिक-रासायनिक क्रिया की 
आवश्यकता नहीं रह जाती । वह चेतना की सर्वोच्च स्थिति है। अल्पतम विकसित 
प्राणी है एकेन्द्रिय । पञ्चेन्द्रियता इन्द्रिय ज्ञान के विकास की उच्चतम कक्षा है । 
पञ्चेन्द्रिय प्राणियों में भी ज्ञान की अनंत तरतमता है । श्रेष्ठतम ज्ञान तो केवलज्ञान 
ही है। वह इन्द्रिय सापेक्ष नहीं है। मति और श्रुत इन्द्रिय सापेक्ष है ! वे स्पर्शन, 
रसन, प्राण, दर्शन और श्रवण के माध्यम से होते हैं । सभी ज्ञान माध्यमों का अपना- 
अपना महत्त्व है। पर श्रोतेन्द्रिय का विषय श्रृतज्ञान, इन्द्रियज्ञान की विशिष्टतम 
उपलब्धि है। वही मानवीय-सम्बन्धों एवं समाज-संरचना की समायोजक कड़ी है । 
शब्द तो प्रसरणशील है । तरंग देध्यं के रूप में वह सबसे टकराता है। पर उसे ग्रहण 
पञ्चेन्द्रिय प्राणी ही कर सकता है । 

इन्द्रिय मनोनिवन्धनम्‌र---'मति:” के अनुसार मतिज्ञान ज्ञान की पहली सीढ़ी 
है। इसे ही आभिनिबोधक" ज्ञान कहा गया है । पर सूक्ष्मता से देखें तो दोनों में भेद 
Wei आभिनिबोध निकटता से होने वाले प्राप्यकारी ज्ञान का प्रतिरूपक है। वह 
श्रुत-निश्चि भी होता है ओर अश्रुतनिश्रित भी होता हे । अवग्रह', ईहा, अवाय और 
धारणा श्रुत-निश्रित हे तथा ओत्पत्तिकी* वैनयिकी, कामिकी, पारिणामिक ये चारों 
बुद्धियां अश्रृत-निश्चित हैं । 

श्रुतज्ञान का मूल है ध्वनि । वह शब्द के खूप में भी परिणत होती है तथा 
भाषा के रू" में भी । शब्द" जीव, अजीव तथा मिश्च तीनों प्रकार का हाता है । 
सहन्यमान और भिधमान पुद्गल की ध्वनि रूप परिणति को शब्द कहा गया है। 
भाषा, भासिज्जमाण ध्वनि परिणाम है-बोला जाता हुआ पुद्गल-परिणाम भाषा 
है । वह श्रुतज्ञान है । वह स्थूल, कालान्तर स्थायी तथा शब्द संकेत का विषय बनकर 
व्यञ्जन पर्याय बनता है। वह अक्षर-आक्कति में ढलकर लिपि बन कर पीढ़ियों की 
अपनी परम्परा बनाता है । संगीत केवल घ्वनि-परिणाम है, अभाषा है । गीत में बंध 
बंड २२, अंक ३ 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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कर वह गीत-पर्याय अर्थात्‌ श्रुत-वाक भाषा बन जाता है । 

श्रुतज्ञान के प्रमुख दो भेद है -द्रव्यश्वुत और भाव-श्रुत । “द्रव्यश्रुतानुसारि” 
परप्रत्यायनक्षयं श्रुत के अनुसार भावश्रुत से पहले द्रव्यश्रुत आवश्यक है । अन्तजेल्प- 
रूप श्रुत भावश्रुत की Ga पर्याय है। शब्द में ढल कर वह भावश्रुत बन जाता है । 
मति-श्रृत में परस्पर भेदाभेद हे । वहु कुंजर ओर परमाणु की तरह नहीं अपितु बल्क 
और gp की तरह है। ज्ञाता के लिए पहले मतिज्ञान होता है, फिर द्रव्यश्रत और 
फिर भावश्रुत। शब्द केवल अभिव्यक्ति के, माध्यम Jt उसमें निहित” संकेत ज्ञान का 
संवाहक बनता है । पञ्चेन्द्रिय प्राणियों की भाषा में भी अंतर है। मनुष्य सैकड़ों 
प्रकार की भाषाएं बोलता है। पशु भी अपनी भाषा में बोल्ते हैं। उनका अपना 
सीमित: शब्दकोश. होता है । ' बन्दर की भाषा में १८-२० शब्द होते हैं। इसी तरह 
पक्षियों की भी अपनी एक भांषा - होती है । देवताओं" में भाषा और मन एक साथ 
होते $ Ee 

श्रृतज्ञान केवल श्रोतेन्द्रिय का ही विषय नहीं है । श्रोतेन्द्रिय wr विषय तो श्रत 
है, पर श्रृत केवल श्रोतेन्द्रिय का विषय नहीं है। चक्षु के द्वारा भी श्रुतज्ञान होता 
है। afa हर इन्द्रिय के हारा होने वाला सूक्ष्म साभिलाष्य ज्ञान भी श्रुतज्ञान | 
हर ज्ञान का अपना एक अभिलायक स्वरूप बनता है ॥ शब्द तरंगों की ही तरह रूप, 
गंध आदि की भी अपनी तरंगें होती हैं। तरंगों के प्रकम्पनों का परस्पर संक्रमण भी 
हो सकता है faa तरह शब्द तरंग श्रोतेन्द्रिय की अनुकूल आवति का विषय बन 
कर, साभिलष्य बनकर श्रुतज्ञान बनती हैं उसी तरह रूप तरंग चक्षुरिन्टिय का विषय 
बन कर साभिलाष्यता के रूप में अव्यक्त श्रुतज्ञान बनती हैं। तरंगे ही अपनी नियत 
आवृतियों.क्रे रूप में इन्द्रिय ज्ञान का विषय बनती हैं ।. इसीलिए उनका वैविध्य इन्द्रिय 
ज्ञान की विविधता की ओर संकेत करता है । एकेन्द्रिय वनस्पति प्राणियों की संवेदना 
को हम विविध आयामों में देखते ही हैं । 

मति और श्रुत का साहचर्यं है। जिस प्राणी" में मतिज्ञान होता है उसमें 
श्रुतज्ञान भी होता ही है । एकेन्द्रिय प्राणी में श्रोतेन्द्रिय'नहीं है फिर भी श्रुतज्ञान है 


इसका यही आशय है कि स्पर्शं इन्द्रिय द्वारा गृहीत मतिज्ञान ही शब्दानुसार साभिलाष्य , 


बनकर श्रतज्ञान बन जाता हे । 


E] 
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७१ 
सद्धान्त दीपिका १॥३८ 


शेषावश्यक भाष्य १७७, जेन. सि. दी. २-८ ; 
सिद्धान्त दीपिका २1१० : 
7 ” 3 । १ & $ 
T n 31 n ? l ? x Du 
S. भगवती १।४४२ 
१०. जैन सिद्धान्त दीपिका २1२२ 
c F ११. m - 9 n "m : 

ओ १२. रायपसेणी २७४ $ 
१३. विशेषा. ४६ 1 
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आचार्य कुन्दकन्द को काव्य-कला 


[m] उदयचंद्र जन 


आचारं कुन्दकुन्द मूलतः अध्यात्मकला के प्रवीण आचायं हैं। उनका समग्र 
चिन्तन विशुद्ध आत्मा का दर्पण है, जिसमें वस्तु-स्वरूप की यथाथंदृष्टि प्रतिबिम्बित 
होती हे । उन्होंने जो कुछ लिखा, वह सब उनकी स्वानुभूति का रस है। महावीर के 
वचतों की अमृतमयी सरिता में अवगाहन करके उन्होंने पहले स्वयं को अमृतत्व पान 
करने योग्य बनाया, फिर जिनशासन के धर्मरथ की बागडोर थामकर उसे जन-जन तक 
ले जाने का प्रयास किया वह दो हजार वषं के बाद भी जीवन्त है और जन-जन को 
विशुद्ध आत्म तत्त्व के दर्शन करा रहा है । 
आचार्य ने अपने प्रन्थों की रचना शौरसेनी प्राकृत (आर्ष प्राकृत) में की है जो 
सब गाथा छन्द में है । गाथा छन्द के साथ अनुष्टुप, उपजाति, चपला, विपुला, गाह, 
स्कंघक आदि का प्रयोग भी हुआ है। 
छन्द, अलंकार ओर सूक्तों को आधार बना कर यहां उनकी काव्य-कला पर एक 
संक्षिप्त दृष्टिपात किया गया है-- 
t. गाथा छद -- 
पढमं वारहमत्ता, बीए अट्टारहेहि संजुत्ता । 
जह पढमं तह dis, दह पंच विभूसिआ गाहा ॥ 
प्राकृत TIT, XY 
जिसके प्रथम चरण में १२ एवं १८ मात्राएं और द्वितीय चरण में १२ एवं १५ 
मात्राएं होती हैं, वह गाथा छन्द É— १२,१८ । १२,१५ | 
यथा-- 
चारित्तं खलु धम्मो, धम्मो जो सो समो त्ति णिहिद्ठो । 
मोहक्खोहविहीणो, परिणामो अप्पणो हि समो ॥ 
भ्रव० ७ 
गाथा के भेद-- 
लच्छी रिद्धी बुद्धी, लज्जा विज्जा खमा अ देहीआ । 
गोरी घाई चुण्णी, छाआ कती महामाई _ 
--प्रा०ण० qo, ६० 
कित्ती सिद्धी माणी, रामा गाहिणी .विसा अ वासीआ d 


सोहा हरिणी चक्की, सारसि कुररी fast अ हंसीआ ॥ 
—Ste qo; ६१ 
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अर्थात्‌--लक्ष्मी (२७ गुरु, ३ लघु), ऋद्धि (२६ गुरु, ५ लघु), बुद्धि (२५ गुरु, 

७ लघु), लज्जा (२४ गुरु, ९ लघु), विद्या (२३ गुरु, ११ लघु), क्षमा (२२ गुरु, 
१३ लघ्‌), देवी (२१गुरु, १५ लघु), गोरी (२० गुरु, १७ लघु), धात्री (१९ 
गुरु, १९ लघु), चूणा (१८ गुरु, २१ लघु), छाया (१७ गुरु, २३ लघु), कान्ति (१६ 
गुरु, २५ लघु), महामाया (१५ गुरु, २७ लघु), कीति (१४ गुरु, २९ लघु), सिद्धि 
(१३ गुरु, ३१ लघु), मानिनी (१२ गुरु, ३३ लघु) रामा (११ गुरु, ३५ लघु), 
गाहिणी (१० गुरु, ३५ लघु), विश्वा (९ गुरु, ३९ लघु), वासिता (८ गुरु, ४१ लघु), 
शोभा (७ गुरु, ४३ लघु), हरिणी (६ गुरु, ४५ लघु), चक्री (५ गुरु, ४७ लघु), 
सारसी (v गुरु, ४९ लघु), कुररी (३ गुरु, ५१ लघु), fadt (२ गुरु, ५३ लघु) और 
हंसिका (१ गुरु, ५५ लघु) ये सत्ताईस गाथा के भेद हैं ।' 
लक्ष्मो- २७ गुरु, २ लघु 

aà भावा जम्हा, पच्चक्खाई पर त्ति णादूणं । 

तम्हा पच्चक्खाणं, णाणं णियमा मुणेयव्वा i! 


 सम० ३४ 
ऋद्धि--२६ गुरु, ओर ५ लघु 
जदि संसारत्थाणं जीवाणं gsm होंति वण्णादी । 
तम्हा संसारत्था, जीवा वित्तमावण्णा ॥ 
—RgRHo ६३ 
पंचा. ६९, सम. २, निय. ४३,४४ 1 
बुद्धि २५ गुरु, ७ लघु 
एदे कालागासा धम्माधम्मा य पुग्गला जीवा । 
लब्भंति दव्वसण्णं, कालस्स दु णत्थि कायत्तं ॥ 
—To १०२ 


सम. २९५, प्रव. २३,२७, मे. ५६,६०, निय. ९,१००, चा. २,१२ | 
लज्जा-- २४ गुरु, € लघु 
जीवाजीवा भावा, Gor wa च आसवं तेसि | 


संवर-णिज्जर-बंधो, मोक्खो य हवंति ते अट्टा l 
—dqdo १०५ 


वं. ७७,५, सम. १८८,२९७, प्रव. ३७,३८, निय. ९९, बोध. २३,४९, भाव- 
२२, लि. २४, वार-३६, ३८, श्रुतभक्ति-१। 
विद्या--२३ गुरु, ११ लघ 
चारित्तं खलु धम्मो, धम्मो जो सो समो त्ति णिहिट्ठो । 


मोहक्खोह-विहीणो, परिणामो अप्पणो हि समो ॥ 
--प्रव० ७ 


पं. ८०,१०,८, सम. २२,१८६,२०२, प्रव. ३,४, निय. १८,२८,८०, द.पा. १२, 
३१, सूत्र-२६,२७, चा. १, बोध. ७,२५, भाव-१४, मो. १२,३४,७१, वार-१३,२२, 
“चारित्रभक्ति-१ | 
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क्षमा २२ गुरु, १ 3 लघु 
परिणमदि जेण दव्वं, तक्काले तम्मयं त्ति पण्णत्तां । 
तम्हा धम्मपरिणमदो, आदा धम्मो मुणेयव्वो ॥ 
; —W4o ८ 
पं. ३,९, सम. ३,११,१५७, प्रव. १०,३४, निय, १७, द.पा. 2,5, सूत्र. X, 
२०, चा. १३, बोध. १३,२६, मो. २२,५७, शील-३,१०, वार-१७,८३, तित्य-२, , 
तिद्ध-६,७, श्रुत. २,६। 
देवो-२१ गुरु, १५ लघु 
जिणबिबं णाणमयं, संजमसुद्ध सुवीय UFF | 
जं देइ दिक्ख-सिक्खा, कम्मक्खय-कारणे सुद्धा ॥ 
; — qo १५ 
पं. ८१,८२,८३,३,७, सम. १४, प्रव. ६,२९, निय. २,२१, द.पा. ४,१८,३३, 
मू. १,१०, चा ३,४,१४, बोध. १७,१९, भाव-५,४८, मो. ३,४,४१, लि. १,६, 
णील-७,१९,' वार-६,९, सिद्धभक्ति ९ श्रुत. 5 d 


गोरी-२० गुरु, १७ लघु 
णाणम्मि दंसणम्मि य, तवेण चरिएण सम्मसहिएण | 
चोण्णं वि समाजोगे, सिद्धा जीवा ण संदेहो ॥ 
— aW Io ३२ 
पं. ६,३४, सम. ७,१२, प्रव. १,५,१५, निय. १०, TIT. ५, सूत्र. ७,२३, 
वोध. ५,१८, भाव-२३, मो. १५,३८, लि. ४, शील-१३, वार-१२,३९, श्रुत. ५ । 
धात्री -१९ गुरु, १९ लघु 
अह पुण अप्पा णिच्छदि, धम्माइं करेइ णिरत्रसेसाइं | 
तह वि ण पावइ सिद्धि, संसारत्थो पुणो भणिदो ॥। सुत्र. १५ 
पं. १४, सम. १६४, प्रव. २,१२,३९, निय. २०,१६६, द.पा. ९, सूत्र. ३, 
चा. ९,३२, बोध. ४,६,४३, भाव. १८, मो. २,२६, लि. १९, शी. १, वार. ७, 
तित्य. ४, सिद्ध. ५, श्रुत. १० । f 
चूर्णा १८ गुरु, २१ लघु 


णिस्संकिय faafaa णिब्विदिगिछा अमूढदिट्टी य । 
उवगूहण ठिदिकरणं, वच्छल्ल-पहावणा यते ag 
चापा. ७ 
पं. 33, सम. ४,१६, प्रव. २२,३०,८८, निय. १५,९१, द.पा. १, सूत्र ६, चा. 
५,३६, वोध. ३, भाव-११२, मो. १४,४०, लि. २१,१३, शील. ११, बारसअणुप्रेक्षा- 
१, सिद्ध-ऽ, श्रुतभक्ति-३ । 
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छाया--१७ गुरु, २३ लघु 
सुण्णहरे तरुहिटु , उज्जाण तह मसाणवासे वा। 
गिरिगुह गिरिसिहरे वा, भीमवणे अहव वसिदो ari 
— qto ४१ 
Jo ८८,१३६, सम. १,२,१७१,३४९, प्रव. ४६,५०, निय. १,२३,२७, द. पा. 
१०, चा. ५,६, बोध. १२,४१, भाव-१०,८,७५, मो. १, शील. १४,२१, वार-१८, 
३४, तित्थ. ३, सिद्धभक्ति ४ | 
कान्ति १६ गुरु, २५ लघु 
णियदेह-सरिस्सं पिच्छिऊण परविग्गहं पयत्तेण i 
अच्चेयणं पि गहियं, झाइज्झइ परम भागेण ॥ 
---मोक्ष पा० ९ 
पं. ६,१०४,११७, सम. १७,२०९,३८१प्र त्र. १४,४३,७२, प्रवे. ज्ञे. Xo, चा. ८, 
निय. ३,१३, द.पा. ६,३५, सूत्र. १९, चा. १९, बोध. २,३२१,३९, भाव. २०,९९, 
मो. ९, शील ९, तित्थयरभक्ति-१, सिद्ध-११ 1 
सहामाया- १५ गुरु, २७ लघु 
चउसदट्रि-चमर-सहिओ, चउतीसहि अइसएहि संजुत्तो i 
अणवर-बहुसत्तहिओ, कम्मक्खय कारण-णिमित्तो ॥ 
दर्शन पा. २९ 
पं. ४२,२४, सम. ९८,२७५,३८०, प्रव. XX, द.पा. २९, श्रुतभक्ति ४ । 
Wd १४ गुरु, २९ लघु 
दोण्ह वि णयाण भणियं, जाणइ णवरं तु समयपडिबद्धो | 
ण दु णयपक्ख गिण्हदि किचि वि णयपक्ख-परिहीणो ॥ 
--सम. १४३ 
सम. १८४,३७३, प्रव. चा. ५६,५८, सूत्र. १९, भाव. २१, श्रुतभक्ति ७। 


सिद्धि- १३ गुरु, ३१ लघु 
जिण-वयणमोराहमिणं विसयसुह-विरेयणं अमिदभूयं | 
जर-मरण-वाहि-हरणं खयकरणं सब्वदुक्खाणं ॥ 

—Zz. पा. १७ 
भाव. पा. १७। Se 
गाथा छन्द के १५ भेद को यहां प्रस्तुत किया गया है और पाहुड ग्रन्थ में 

उन की संख्या दी गई । गाथा छन्द के अतिरिक्त प्रयुक्त छन्दों का उल्लेख इस प्रकार 
t 

चपला-छंद 

दलयोद्वितीयतुयौ' गणौ जकारो तु यत्र चपला सा । 
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अर्थात्‌ जिस आर्या के दोनों अर्घो में दुसरे तथा चोथे गण जगण हों, वह आर्या 


E. है। 
जेसे :-- 
समण-मुहुग्गदमट्ठं, चदुग्गति-णिवारणं सणिव्वाणं । 
एसो पणमिय सिरसा, समयमिमं सुणह वोच्छामि ॥ 
—To २ 
निय. ७५,१०७ । 
पथ्याछुंद 


प्रथमगणत्रयविरतिदलयोरुभयो: प्रकी तिता पथ्या | 
अर्थात्‌ जिस छन्द में तीन गणों के बाद यति हो वह पथ्या छन्द हे 
जह राया ववहारा, दोसग्ुणुप्पादगो त्ति आलविदो | 
तह जीवो ववहारा, दब्वगुणृप्पादगो भणिदो ॥ 
¬ सम. १०५ 
सम. १०८,१४७,१५१,१५२,१८६,२०६,२०८,२३२,२६८, प्रव २७,३६, निय. 
९७, द.पा. १९, सू. ६, भा. ७३ ! 
विपुलाछंद 
संलङ्कय-गणत्रयमादिमं शकलयोद्व योर्भवति पादः | 
अर्थात्‌ जिस छन्द में तीन गण के वाद विराम हो उस छन्द को विपुला छन्द 
कहते हैं -अर्थात्‌ जहां १२ मात्राओं के बाद विराम हो या विराम अंत में हो । 
अपरिच्चत्त-सह्‌।वेणुप्पादन्वय-धुवत्त-संजुत्तं । 
गुणव च सपज्जायं जता दव्वत्ति वुच्चंति ॥ 
-:प्रव० so रे 
निय -५१,५२,५६,६२,६३,६६,६७, ११४ भावपाहुड--२५,२६,३५,४२, १२४ | 
शीलपाहुड -१६,२२,२४, द्वादशानुप्रेक्षा २१,२७,५३,६९,७० | 
गाहू छंद 
पुव्वद्धे उत्तद्धे सत्तग्गल-मत्त-वीसाई । 
छट्टमगण पअमज्मे गाहू मेरुव्व JAN || 
"Ig छन्द के Gate और उत्तराधं दोनों में २७,२७ मात्राएं होती हैं । 
आदाय तं पि गुरुणा, परमेण तं णमंसित्ता । 
aar सवदं किरियं, उवट्रिदो होदि सो समणो ॥ 
-:प्रव० चा० ७ 
प्रव. ७,४२, मोक्ष-पाहुड-३१, लिगपाहुड-७, द्वादशानुप्रेक्षा-८३ | 
उपजाति-- 
इद-उविद-एक्क-करिज्जसु, चउअग्गल दह णाम मुणिज्जसु | 
उपेन्द्रवज्रा और इन्द्रवज्जा छन्द को एक करने से उपजाति छन्द बन 
जाता है । 
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गिद्धस्स णिद्धेण दुराहिएण , लुक्खस्स ZIAN दुराहिएण । 
णिद्धस्स लुक्खेण हवेदि बंधो, जहण्णवज्जे विसमे समे वा ॥ 
-णप्रव० ७४, को तत्व To टीका 
अनुष्ट्प छंद-- 
श्लोके षष्ठं गुरु ज्ञेयं ud लघु पंचमम्‌ । 
द्विचतुष्पादयोहुस्वं सत्तमं दीघं मन्ययोः ॥ 
जहां सब चरणों में छठा अक्षर गुरु ओर पांचवां लघु होता है । दूसरे और चोथे 
पाद में सातवां लघु होता है ओर पहले तथा तीसरे पाद में गुरु । 
पथ्यावकत्र का उदाह्रण--- 


चेया उ पयडीयट्टु , उपज्जइ विणस्सइ । 
gasta aag उप्पज्जइ विणस्सइ ॥ 
moe SESS 
अनुष्टुप--सम. ३१२,३१४,३१५, नियमसार-१०१,१२५-१३३, भावपाहुड- 
५७,५९,६२, मोक्षपाहुड-२९,३०,७२, बारसाणुपेहा-२०, चारित्रभक्ति-५,६ । 
उक्त अनुष्टुपछुन्द के छंदोनुशासन में कई भेद किए हैं, जिसके अनुसार भी 
wat का परिचय दिया, जा सकता È | 


अलंकार-योजना 
अप्रस्तुत प्रशंसा 
प्रशंसा क्रियते यत्राप्रस्तुतस्यापि वस्तुनः । 
अप्रस्तुतप्रशंसां तमाहुः कृतधियो यथा ॥ 
जिस काव्य में वर्णनीय वस्तु से भिन्न अन्य वस्तु की प्रशंसा की जाती है, उसमें 
“अप्रस्तुत प्रशंसा' अलंकार होता है । यथा-- 
ण gaz पयडि अभव्वो, ges वि आयण्णिऊण जिणधम्मं । 
geza पि पिबंता ण पण्णया forfar होंति॥ 
-भावपाहुड १३७ 
भाव. १३८, समयसार-१९५,१९६,१९७,२१७। 


उपमा अलकार — 


उपमानेन सादृश्यमुपमेयस्य यत्र सा | 
जहां उपमान (अप्रस्तुत) के साथ सादृश्य दिखाया जाता है वहां उपमा अळंकार 
होता है । यथा-- 
गयणमिव णिरुवलेवा, अक्खोहा सायरुव्व मुणिवसहा | 
आचार्य भा. ६ 
हरिहरतुल्ला वि णरो, सग्गं गच्छेइ एइ भवकोडी | 
— qa. ८ 
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aqfaa a समा पसंसणिद्वा अलद्विलद्धिसमा ॥ 


बोधपाहुड-- १४, मो. ४६ ` 
भावपाहुड -१४३,१४४,१४५,१५३, द्वादशानुप्रेक्षा-६, ती. ८, प्रव. ४४ | 
तारावलिपरियरिओ पुण्णिम-इदुब्व पवणवहे | 
— WHT. १५९ 


कमल व जले णिरुवलेवो--प्रव. चा. $51 
रूपक अलंकार 


रूपकं यत्र साधर्म्यादर्थेयोरभिदा भवेत्‌ | 
जहां धर्म साम्य के कारण उपमेय ओर उपमान में भेद न रह जाए, वहां रूपक 
भलंकार होता है । यथा--- 
जिणवर-चरणंबुरुहं, Tafa जे परमभत्तिराएण | 
ते जम्मवेलिमूलं खणंति वरभावसत्थेण i 
“भाव, १५२ 
तिहुवण-भवणपदीवो भाव. १५१ 
भाव. १५४,१५५,१५६,१५७,१५८, शील. ३१, द्वा. ६१, बोधपाहुड-२२ । 
कम्म-कलंकविमुक्को --मोक्ष-५ 
fange सिद्धिसुहं हवेइ मोक्ष -४७ 
वीरं विसालणयणं रसुप्पल-कोमलस्समप्पायं | 
-शीलपाहुड-१ 
दषटान्त अलंकार 
अन्वयाख्यापनं यत्र क्रियया स्वतदर्थयोः | 
दृष्टान्तं ममिति प्राहुरलङ्कारं मनीषिणः ॥ 
जिस अळंकार में प्रस्तुत और अप्रस्तुत का क्रिया, गुण, चेष्टादि सम्बन्ध से 
यथातथ्य वर्णन किया जाता है, उसे दृष्टान्त अळंकार कहते हैं । जहां बिम्ब प्रतिबिम्ब 
का भाव हो । 
जह फलिहमणी gat ण सयं परिणमइ रायमाईहि | 
उसम० २७८ 
जह मज्जं पिवमाणो अरदिभावेण मज्जदि ण पुरिसो | 
दव्वुवभोगेअरदी णाणी विण बज्जदि तहेव।। 
—WHo १९६ 
पंचा. ३३,८५,८६,११३, सम. १७४,१६८,१८४,२४२,३४९-३६५, प्रव. Ro, 
दर्शन पा. १०,११, TAT. ३, बो.पा. १४, भाव. ८२,११२,१२५, मोक्ष. पा. २४,२१, 
fer. २१, शील. पा. २४। 


भनुप्रास-अलकार 
लुल्यश्रृत्याक्ष रावृत्तिरनृप्रासः स्फुरदगुणः d 


खण्ड २२, अंक ३ २०१ 
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जहां समान सुनाई देने वाले अक्षरों की आवृत्ति हो वहां अनुप्रास अलंकार होता 
है । यथा-- 
दवियदि गच्छदि ताइ ATR सब्भावपज्जयाइं जं । 
दवियं तं भण्णंते अणण्णभूदं तु सत्तादो ॥ 
—TFo ९ 
प्रायः सभी ग्रन्थों में अनुप्रास हें । निय. २६ 


उल्लेख-अलकार 
जहां किसी वस्तु या पदार्थं का अनेक प्रकार से वर्णन या उल्लेख किया जाए, 
यहां उल्लेख अलंकार होता है | यथा-- 
पाणेहि चर्दुहि जीवदि जीवस्सदि जो हु जीविदो पुव्वं । 
सो जीवो पाणा पुण, बलमिदियमाउ उस्सासो ॥ 
पंचा. ३० 
पं. २९,३८,७१,७२, सम. ३८,६७, प्र०. १२, निय. ४,१००, द.पा. ३, सू. ९, 
या. पा. ११,१२, बोध. पा. १५, भाव. पा. २, मोक्षपा. ५, लि. २, शी.पा. ३६,३७, 
द्वादशानुप्रेक्षा १९ । 


यमक अलंकार 
स्यात्पाद-पद-वर्णानामावृत्तिः संयुतायुता । 
भिन्न अर्थं वाले पाद, पद ओर वर्ण की संयुक्त और असंयुक्त रूप से आवृत्ति को 
यमक कहते हैं। यथा--निय. गा. २ 
ते ते सव्वे समगं समगं पत्तगंमेव TAT । 
—To 3 
यहां एक समगं का अर्थ साथ, सबको ओर दूसरे 'समग' का अर्थ साथ-साथ है | 
इसी तरह पत्तेग-प्रत्येका और दूसरे TAT का अर्थ पृथक-पृथक है । 


श्लेष अलंकार 
पदेस्तेरेव भिन्नर्वा वाक्यं वक्त्येकमेव हि । 
जहां एक ही शब्द के दो अर्थ हो, वहां श्लेष अलंकार होता है । यथा -- 
णत्थि Tae किचि वि समंत सव्वक्ख-गुण-समिद्धस्स | 
ATO. २२ 
सन्वक्ख' में स्थित अक्ख के दो अर्थ हैं एक इन्द्रिय और दूसरा आत्मा । समस्त 
इन्द्रियों के गुणों से समृद्ध अथवा आत्मा के समस्त गुणों से सम्पन्न । 


दोपक अलंकार 
आदिमध्यान्तवत्येकपदा्थनार्थसद्ध ति: । 
वाक्यस्य यत्र जायेत तदुक्तं दीपक यथा ॥ 
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जिस स्थान पर आदि, मध्य और अन्त में रहने वाली एक क्रिया से वाक्य का 
सम्वन्ध उत्पन्न होता है, वहां दीपक अलंकार होता है । यथा--- 
परमप्पाणं Hea अप्पाणं पि य परं करितो सो । 
अण्णाणमओ जीवो, कम्माणं कारगो होदि it 


सम० ९२ 

कुन्दकुन्द के सूक्त-- 

१. णाणं धणं च कुव्वदि धणिणं जह णाणिणं च दुविहेहि | पं. ४७ 
२. अहमिक्को खलू gel । सम. ३८ 
३. अण्णाणमओ जीवो कम्माणं कारगो होदि d सम. ९२ 
४. अण्णाणमओ भावो अण्णाणिओ । -— सम. १२७ 
५. णाणिस्स दु णाणमओ । सम. १२६ 
६. सुद्ध सु वियाणंतो सुद्धं । ¬ सम- १८६ 
७. धम्मं भोगणिमित्तं ण । ¬ सम. २७५ 
८. कुब्वंति जे ममत्त तेहि ण णायं समयसारं । सम. ४१३ 
९. चारित्तं खलु धम्मो । श्रव. ७ 
१०. आदा णाण पमाणं । -"णप्रव. ररे 
११. णाणं विणा ण अप्पाणं । प्रब. २७ 
१२. णाणी णाणसहावो i --प्रव. २८ 
१३. सव्वगयं वा णाणं । -प्रव. ३१ 
१४. णाणं सुत्तस्स य जाणणा भणिया । -5प्रव. ३४ 
१५. जो जाणंदि सो णाणं । -+प्रव. ३५ 
१६. तिमिरहरा जइ दिट्री जणस्स दीवेण णत्थि कादव्वं । — प्रव. ६७ 
१७. जेसि विसयेसु रदी तेसि दुक्खं वियाण सब्भावं | श्रव. ६४ 
१५. हिंडदि घोरमपारं संसारं मोह संछण्णो । --प्रव. ७७ 
१९. जो जाणादि जिणिदे safa सिद्धे qua अणगारे । प्रव. ज्ञे. ६५ 
२०. उग्गो उम्मग्गपरो । -+प्रव. ज्ञे. ६६ 
२१. रत्तो बंधदि कम्मं मुच्चदि arate रागरहिदप्पा | प्रव. 8. ८७ 
२२. कम्मरजेहि सिलिट्ठो बंधो i प्रब. 3. ९६ 
२३. समवट्रिदो सहावे सो अप्पाणं gafa भादा । —प्रव. ज्ञे. १०४ 
२४. जुत्ताहारविहारो रहिदकसाओ हवे समणो | —S3. चा. २६ 
२५. गुणसमिदिदोवसेवी gafa स भागी सुमग्गस्स | भ्रव. चा. ५९ 
२६. सो लोगिगो त्ति भणिदो संजम-तव-संजुदो चा fa i — S3. चा. ६९ 
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आचायं कुन्दकुन्द के सम्पूण वाङ्मय को आधार बनाकर सूक्त वचन, दृष्टान्त 


सामाजिक परिप्रेक्ष्य आदि से सम्बन्धित एक विस्तृत परिचय, दार्शनिक चिन्तन के | 
साथ प्रस्तुत किया जाय तो पाश्चात्य एवं भारतीय दार्शनिक परम्परा को एक नई 
दिशा प्राप्त हो सकती है । कुन्दकुन्द के चिन्तन में ज्ञान-विज्ञान का मन्थन है, जिसे 
विलोए बिना सर्वोदय तीर्थ की स्थापना और राष्ट्रीय भावना को बल नहीं मिल 
सकता है | 
EJ 
— (st. उदयचन्द्र जैन) 
पिऊ कुञ्ज 
३, अरविदनगर, उदयपुर-३१३००१ 
(राजस्थान) 
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प्रवचनसार' में छन्द की दृष्टि से 
पाठों का संशोधन 


(| के० आर० चन्द्र 


'प्रवचनसार' आचार्यश्री कुन्दकुन्द की जैन सिद्धान्त संबंधी एक प्राचीन रचना 
बर शौरसेनी आगम साहित्य का एक अंग माना जाता है। उस ग्रंथ को पढ्ने पर 
उसकी गाथाओं में अनेक जगह छन्दोभंग हो रहा है उसी को प्रकाश में लाकर उन 
पाथाओं में संशोधन सुझाया गया हे । इस ग्रन्थ की रचना गाथा (मात्रिक) छन्द में 
हुई है और उसके लक्षण इस प्रकार बताये गये हैं-- 

उसके (गाथा) हरेक पद्य में दो पाद होते हैं और हरैक पाद में बारहवीं मात्रा 
पर यति होती है । प्रथम पाद में ३० और दुसरे पाद में २७ मात्राएं होती है । प्रथम 
पाद में चार-चार मात्राओं के छः गण होते हैं जिसमें से छटठे गण में चारों लघु होते 
हैं या जगण (लगुल) होता है। अन्तिम (छः मात्राएं) तीन गण दो-दो मात्राओं के 
होते हैं। दूसरे पाद में भी छः गण चार-चार मात्राओं के होते हैं. और छठा गण एक 
लघु मात्रा का होता है ओर अन्तिम दो-दो मात्राओं के तीन गण होते हैं | 

इस ग्रन्य में तृतीया बहुवचन की विभक्तियां- हि और- हि प्रयुक्त हैं, परंतु 
अनेक स्थलों पर- हि के प्रयोग (गुरु) से छन्दोभंग हो रहा है ! ऐसे प्रयोग कहां पर 
सही हैं या कहां पर गलत हैं यह नीचे दर्शाया जा रहा है ।* 

१. तृतीया वहुवचन की विभक्ति--हि के सही प्रयोग, अर्थात लघु वर्ण के रूप में 

प्र यो ग-- 

(i) अ. १, गाथा ५७ का द्वितीय पाद 
उवलद्धं/तेहि/कधं/पच्चक्खं/अप्पणो/होदि ।। 
यहां पर अन्तिम — fa (अर्थात्‌ लघु) को गुरु माना जाना चाहिए! 

(1) अ. २, गाथा ४४ का प्रथम पाद 
लोगालोगेसु/णभो/धम्माधम्मेहि/आददो/लोगो à 

(ii) अ. ३, गाथा ३ द्वितीय पाद 
समणहि/त/पि/पणदो/पडिच्छ/मं/चेदि/अणुगहिदो ॥ 

(४) अ. ३, गाथा ६९ का प्रथम पाद 
णिग्गंथो/पच्चइदो/वटुदि/जदि एहिगेहि/कम्मेहि i 

*देखिए 'प्रवचनसार', संपा. ए. एन. उपाध्ये, श्रीमद्‌ राजचन्द्र आश्रम, 
AMT, १९६४ | 
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२. तृतीया बहुवचत की विभक्ति --हि के सही प्रयोग, अर्थात्‌ गुरु वर्ण का 
प्रयोग-- 
(0) अ. ३, गाथा ४७ का प्रथम पाद 
वंदणणमंसणेहि/अब्भुद्दा णाणुगमणपडिवत्ती । 
उपरोक्त प्रयोग गाथा के मध्य में आगत शब्द-रूप का उदाहरण हे । 
(ii) पादान्त में तो ऐसे अनेक प्रयोग मिलते हैं-- 
(अ) प्रथम पाद के उदाहरण 
e संपज्जदि/णिब्वाणं/देवासुरमणुयरायविहवेहि । १.६। 
० जो/जाणदि/अरहंतं/दव्वन्तगुणत्तपज्जयत्तेहि 1.51 
o समवेदं/खलु/दव्व/संभवठिदिणाससण्णिदट्ठेहि ।२.१०। 
० आपिच्छ/बंधुवग्गं/विमोचिदो/गुरुकलत्तपुत्तेहि ।३.२। 
e ज॑/अण्णाणी/कम्मं/खवेदि/भवसयसहस्सकोडीहि ।३.३८। 
० ऊपर देखो अ. ३ की गाथा ६९ का 'कम्मेहि' प्रयोग 
(ब) द्वितीय पाद के उदाहरण 
० अत्थो/पज्जाओ/सो/संठाणादिप्पभेदेहि !।२.६०॥ 
o संजमतवणाणड्ढा/पणिवदणीया/हि/समणे हि ॥३.६३॥ 
इन गाथाओं के उदाहरणों से स्पष्ट है कि छन्द की मात्राओं के नियमन के लिए 
आवश्यकता के अनुसार लधु वणं के लिए --हि भौर गुरु वर्ण के लिए -- हि विभक्ति 
का प्रयोग किया गया है | 
३. परंतु 'प्रवचनसार में ४५ ऐसे प्रसंग हैं जहां पर - हि (लघु) के बदले में - हि 
(गुरु) का प्रयोग है (अ. १ में १४ बार, अध्याय २ में २५ बार और अध्याय ३ में 
६ बार) ! 
o जहां पर- हि के प्रयोग से छंदोभंग होता है उनमें से कुछ उदाहरण देखिए- 
(1) प्रथम गण में छंदोभंग 
तेहि/पुणो/पज्जाया/पज्जयमूढा/हि/परसमया ।।२.१ ब॥ 
(ii) दूसरे गण में छंदोभंग 
मोहिदीहि/विरहिया/तम्हा/सा/खाइग /त्ति/मदा ।।१.५५ब। 
(ii) तीसरे गण में छन्दोभंग 
दुक्खसहस्सेहि/सदा/अभिघुदो/भमदि/अच्चंतं ॥ १.१२ब।। 
(iv) चौथे गण में छंदोभंग 
तम्हा /जिणमग्गादो/गुणे हि/आदं/परं/च/दव्वेसु ।१.९०अ।। 
(v) पांचवें गण में छंदोभंग 
पज्जाया/जीवाणं/उदयार्दिहि/णामकम्मस्स ॥२.६ eal 
(vi) छठे गण में छन्दोभंग 
(अ) सो/णेव/ते/विजाणदि/उग्गहपुव्वाहि/किरियाहि ॥१-२१ब॥ 
(ब) सपदेसेहि/समग्गो/लोगो/अट्ठेहि/णिट्टिदो/पिच्चो ।२.४२अ। 
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(a) एदे/बलू/मूलगुणा/समणाणं/जिणवरेहि/पण्णत्ता 1३.९अ। 
४. लघु (वर्ण) के स्थान पर गुरु (वर्ण ) का प्रयोग जिससे छन्दोभंग होता हे । एसे सभी 


प्रयोगों की सूचि 


(i) 


प्रथम गण के प्रयोग 
२.१अ तेहि|पुणो 


(ii) द्वितीय गण के प्रयोग 


(iii) 


१.४५ब मोहादीहि/विरहिया''* 

१.७६ब जं/इंदियेहि 

२.३८अ लिंगेहि/जेहि 

२.४३ब सपदेसेहि/ agar 

२.५३अ सपदेसेहि/स मग्गो'"`` 

२.५५अ पाणे हि/चदुहि/जीवदि "”” 

२.५९ब कम्मेहि/सो/ण/रंजदिः""" 

२.२अ रूवादिएहि 

२.८५अ फासेहि/पुग्गलाणं 7 

२.९६ब कम्मरजेहि/सिलिट्टो 7 

२.९७ब अरहंतेहि/जदीणं "`" 

३.३८ब तं/णाणी/तिहि/गृत्तो 7 

तृतीय गण के प्रयोग 

१.१२ब दुक्खसहस्सेहि/सदा '** 

१.५९ब रहियं/तु/आग्गेहादिहि * 

२ ५५ पाणे हि/चदुहि/जीवदि"" 

चतुर्थ गण के प्रयोग 

१.९०अ पे गुणेहि 

RET. ES गणेहि 

पांचवें गण के प्रयोग 

१-६५अ cU, फासे6हि/समस्सिदे'"`` 
२.६१ब UU, उदयारदिहि/णामकम्मस्स ॥ 
छठे गण के प्रयोग 

१.३४अ `", पोग्गलदव्वप्पगेहि/वयणेहि । 
२.५५ब UU, पोग्गलदव्वेहि/णिव्वत्ता । 
RANT “`, अत्था/गुणपज्जएहि/चित्तेहि । 


(vii) देखिए अन्य गाथाएं 


१.४०अ, ४३अ, ६३अ, ७३अ, OYA, और ८६अ । 
२.५५ब, MET, ५६ब, RO, ६१अ, OLA, ७६अ, ORT, ८१अ, SRT ओर 
८७अ | 
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५. इन उदाहरणों से स्पष्ट है कि जहां पर छन्द की दृष्टि से लघु मात्रा अर्थात्‌ --हि 
होना चाहिए उसके बदले में -हि का प्रयोग होने से मात्रा गुरु हो जाती है । इस 
अवस्था में ऐसा अनुमान भी नहीं किया जा सकता कि मूल हस्तप्रत में -- हि पाठ 
होगा और संपादक श्री ने उसे --हि (अनुस्वारयुक्त हि) कर दिया हो । तब ऐसा 
समझ कर चलना चाहिए कि - हि गुरु होते हुए भी उसे लघु मानना (agar) 
चाहिए । 

.. परंतु इन्हीं संपादक श्री ने ऐसी अवस्था मे —fe के बदले में - हि विभक्ति 
(चन्द्र बिन्दु युक्त/--हि) लिखने की पद्धति सुझायी है । 'लीलावईकहा' में यही 
पद्धति अपनाई गई है, देखिए-- 

(अ) “लीलावईकहाँ : कोञहल में प्रयुक्त -हि, “हि ओर -हिं विभक्तियां-- 
१. जस्स/पिय-बंधवेहि/व/चउवयण-विणिग्गएहि/वेएहि | 

एऐक्क्/वयणारविंद-द्विए हिं/बहु-मण्णिओ /अप्पा ॥२१॥ 
२. अच्छउ/ता/णिय-चेत्त /सिसाइ/वि/जत्थ/पामरवहूहि 1५१। 
३. अहिसारियाहि/आमुक्क-मंडणाहि/पि/संचरिउ ।५६। 

(ब) पउमचरिउ--स्वयंभू*ँ में भी लघु मात्रा के लिए -हि का प्रयोग-- 

१. णियइं/सिरइं/विज्जाहरेहिं २.२१,१.१० (१४ मात्रिक छन्द) 
तो/राहवेणॅ/लइज्जइ/वाणे हिं २.२१.७.७ (१६ मात्रिक छन्द) 

(स) पउमसिरीचरिउ : धाहिल** से उदाहरण 
पउमसिरि-सहिउ/विहिहि/कुमारु/(१६ मात्रिक छन्द) संधि २.२१.२४५ 
[--हिं>गुरु] 
वज्जंते हि/तूरे हि (संधि २.२.२३ [-हिच्लघ्‌] ) 
फुड/तइ/जि/व॒त्तु/पयडक्खरेहि (संधि १.१७.१७) 
उब्भिन्न-वहल-पुलयंगये हिं"""` (संधि १.९.११) 

[यहां पर —fg गुरु के रूप में और - हि, fd लघु के रूप में प्रयुक्त 
है !] 

७. ऐसी अवस्था में प्रवचनसार में जहां पर भी —fa का प्रयोग है परन्तु छन्द की 
दृष्टि से वह लघु हो तो ऐसे स्थलों पर हि के बदले में ऊहिं या --हि प्रयुक्त 
किया जाना चाहिए | यदि हस्तप्रतों में —fe का प्रयोग ही जब नहीं मिलता हो 


«n 
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T संपा. glo vo एन० उपाध्ये, सिंघी जैन शास्त्र विद्यापीठ, भारतीय विद्या भवन, 
बंबई, ई.सं. १९४९ । 
(यह महाराष्ट्री प्राकृत में एक कथा-काव्य ग्रन्थ है ।) 

* sto go wo भायाणी, सिंघी जैन शास्त्र विद्यापीठ, भारतीय विद्या भवन, बंबई, 
ई.सं. १९५३ । 

** संपा. मोदी एवं भायाणी, सिंधी जैन शास्त्र विद्यापीठ, भारतीय विद्या भवन, बंबई, 
ई.सं. १९४८ | 
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तब तो - हि (चन्द्र बिन्दु युक्त - हि) का प्रयोग ही उपयुक्त होगा । इस दृष्टि से 

'प्रवचनसार' में उदाहरण के रूप में निम्न प्रकार सेतू. ब. व. की विभक्ति के 

प्रयोग बदले जाने चाहिए [हि के स्थान पर --हिं का प्रयोग |-- 

(i) द्वितीय पाद के उदाहरण -- 

१.४५ मोहादी हिं/विरहिया /तम्हा/सा/खाइग/त्ति/मदा ॥ 
२.१ तेहि/पुणो/पज्जाया/पज्जयमूढा/ हि/परसमया ॥ 
३.३८ तं/णाणी/ति हिं /गृत्तो/खवेदि/उस्सासमेत्तेण ॥ 
१.१२ दुक्खसहस्सेहि/सदा/अभिधुदो/भभदि/ऊच्चंते ॥ 
२.६१ पज्जाया/जीवाणं/उदर्यादहिं/णामकम्मस्स ॥ 
(ii) प्रथम पाद के उदाहरण — 
१.४० अत्थं/अक्खणिवदिदं/ईहापुव्वे हि /जे |विजाणंति à 
२.५६ जीवो/पाणणिबद्धो/बद्ो/मोहादिएहिँ/कम्मेहि । 
२.५१ मुत्तो/रूवादिगणो/बज्झदि/फासे हिं/अण्णसण्णे हि | 
२.५७ रत्तो/बंधदि/कम्मं/मुच्चदि/कम्मेहि/रागरहिदष्पा à 
३.३५ सब्वे/आगमसिद्धा/अत्या/गणपज्जएहि/चित्तहि | 
छन्द को दृष्टि से इस प्रकार के मात्रात्मक संशोधन से (जो अनिवार है) क्या 
एवा नहीं प्रतीत होता कि इस रचना पर अपश्रंश-काल का प्रभाव है ? 

८. विभक्ति प्रत्ययों का विकास किस प्रकार हुआ और उनमें परिवर्तन किस कारण से 
आया इस संबंध में मेरी पुस्तक 'परंपरागत प्राकृत व्याकरण की समीक्षा और अर्ध- 
मागधी' में चर्चा की गई है*, उसे देखने से पता चलेगा कि किस प्रकार तृ. ब. व 
का मुल विभक्ति प्रत्यय —fg से --हि हुआ और फिर —fe से -हि gar 
नहि प्रत्यय परवर्ती काल में प्रचलन में आया है यह ध्यान में रखने की बात है । 
इसका प्रयोग अपभ्रंश साहित्य मे बहुतायत से हुआ है इसीलिए एसा कहा जा 
सकता है कि 'प्रवचनसार' की भाषा पर अपभ्रंश काल का प्रभाव दृष्टिगोचर 


होता है। 


--(डॉ० Fo आर० चन्द्र) 
प्राकृत जेन विद्या विकास फण्ड 
३७५, सरस्वती नगर, आजाद सोसाइटी 
अहमदाबाद-२८०० १५ 


*प्राकृत जेन विद्या विकास फंड, अहमदाबाद, १९९५, देखिए अध्याय, १२ और 
मुख्यतः पृष्ठ नं. ११३। 
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जिनकल्प को 'सासाचारी' 


छि] साध्वी fasrafawt 


जन आगमों में दो प्रकार की साधना का वर्णन उपलब्ध होता है-(१) संघबद्ध 
साधना, (२) संघमुक्त साधना । जो साधक साधना के विशेष प्रयोग करना चाहते हैं 
वे एक निश्चित समयावधि के लिए संघ से विमुक्त होकर साधना करते हैं । संघमुक्त 
साधना करने वाले अप्रमत्त साधकों की मुख्यतः तीन श्रेणियां निर्दिष्ट हैँ- १. faa- 
कल्पी, २. यथालन्दक, ३. परिहारविशुद्धि i 

जेन साधुओं की एक नियत सामाचारी होती $ । उसके दश प्रकार है- इच्छा- 
कार, मिथ्याकार, तथाकार, आवश्यिकी, नंषेधिकी, आपृच्छा, प्रतिपृच्छा, छन्दना, 
निमन्त्रणा और उपसम्पद्‌ । उपसम्पद्‌ सामाचारी दो प्रकार की है-साधु विषयक और 
गृहस्थ विषयक । ज्ञान आदि के लिए दूसरे गण में जाकर उपसम्पदा लेना साधु विषयक 
उपसम्पदा है । गृहस्थ आदि से प्रवास आदि के लिए अनुज्ञा लेना गृहस्थ विषयक FT- 
सम्पदा है । जिनकल्पी के पांच सामाचारी का प्रयोग होता है--आवश्यिकी, नेषेधिकी, 
मिथ्याकार, आपृच्छा और गृहस्थ विषयक उपसम्पदा ।' कुछ आचार्यो के अनुसार 
उनके मिथ्याकार ओर आपृच्छा की अपेक्षा नहीं है । 

जिनकल्पी का जघन्य श्रुत नौवें qd की तृतीय वस्तु तथा उत्कृष्ट श्रुत भिन्नदश- 
पूर्व होता हे । इससे अधिक श्रुत पर्याय वाला जिनकल्प साधना को स्वीकार नहीं 
करता किन्तु शासन प्रभावना, परोपकार आदि के द्वारा बहुत निर्जरा लाभ कर 
लेता है | 

जिनकल्प की साधना केवल वे ही शक्ति संपन्न व्यक्ति कर सकते हैं जो qu 
ऋषभनाराच संहनन तथा वप्त्रमयी घृति वाले होते हैं। इस साधना में उपसर्ग, रोग 
मौर आतङ्क की भजना है। यदि scat आदि आते हैं तो वे उन्हें प्रसन्नता से सहन 
करते हैं। वेदना के दो प्रकार हैं-- 

१. आभ्युपगमिकी वेदना -- धुवलोच, आतापना, तप आदि । 

२. ओपक्रमिकी वेदना-- कम के उदय से होने वाली वेदना | 

इन दोनों वेदनाओं को वे अदीन मन से सहन करते हैं ।* 

जिनकल्प साधना करने बाले साधक ऐसे स्थान पर कभी भी उच्चार और 
प्रश्रवण का त्याग नहीं करते जहां लोगों का आवागमन हो अथवा जहां लोग दिखाई 
दें। दीघंकालीन बहुदेवसिक उपसगे के कारण अनापात (आवागमन रहित) 
असंलोक (जहां लोग दिखाई दें) स्थण्डिल के अभाव में वे मलमूत्र का विसर्जन नहीं 
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करते ।` 

जिनकल्पी का आहार अल्प और रुक्ष होने के कारण उनका पुरीष अल्प और 
अभिन्न ही होता है | इसलिए उन्हें निलॅप की आवश्यकता नहीं होती ।* 

उनका वसति (उपाश्रय) के प्रति ममत्व नहीं होता । इसलिए न वे स्वयं उसकी 
सारसंभाल करते हैं और न ही गृहस्थों को उपलेपन आदि का संकेत देते हैं। ये 
साधु fact को मिट्टी आदि से नहीं ढकते । गौ आदि के द्वारा तोड़ी जाती हुई वसति 
का निवारण नहीं करते । न वे कपाट बन्द करते हैं, न अगला देते हैं ।* 

जिस वसति में जिनकल्पी साधना करें तो यदि गृहस्वामी उसे प्रश्‍न करें कि 
आप यहां कितने दिन रहेंगे ? अथवा यह निदेश करें कि अमुक स्थान पर उच्चार- 
प्रश्रवण आदि कार्यं करना, अमुक स्थान पर नहीं, अमुक स्थान पर रहना, हस्त संकेत 
से निर्दिष्ट स्थान से तृण-फल आदि ग्रहण करना”, दूसरे जगह से नहीं, गायों की 
रक्षा करना, वसति यदि टूट रही हो तो उसका पुनः संस्थापन करना, उपेक्षा मत 
करना । जिस वसति में बलि की जाती हो, दीपक जलाया जाता हो, अग्नि, अङ्गारे 
आदि का प्रकाश हो अथवा जहां गृहस्थ यह निर्देश दें कि हमारे गृह का ध्यान रखना, 
वहाँ जिनकल्पी निवास नहीं कर ura 

वसति में रहने के लिए अनुज्ञा देते हुए गृहस्वामी यदि यह्‌ जिज्ञासा करे कि 
आप यहां कितने दिन रहेंगे तो जिनकल्प साधना करने वाला मुनि वहां नहीं 
रह सकता । क्योंकि ये मुनि किञ्चित्‌ मात्र भी दूसरों की अप्रीति के कारण नहीं बन 
सकते i 

जिनकल्पी मुनि नियमतः तृतीय पौरुषी में भिक्षाचर्या करता है । उसकी 
भिक्षषणा अभिमग्रहयुक्त होती है । पानक की भी यही विधि है । ये अलेपकृत वल्ल- 
चणक-सौवीर आदि ग्रहण करते हैं ।* अत्यधिक अम्ल द्रव्य वे ग्रहण नहीं करते । 
मासिकी प्रतिमा, भद्रा-महाभद्रा आदि प्रतिमा स्वीकार नहीं करते किन्तु उनकी कल्प- 
स्थिति की परिपालना ही उनका विशेष अभिग्रह होता 2i 

जिनकह्पी जहां मासकल्प करते हैँ वह ग्राम को छः वीथियों में विभाजित करते 
हैं। प्रतिदिन एक-एक वीथी में गोचरार्थ जाते Fi एक वसति में उत्कृष्टतः सात 
जिनकल्पी एक साथ रह सकते हैं। एक स्थान पर रहते हुए भी परस्पर संभाषण 
नहीं करते । एक वीथी में एक जिनकल्पी यदि भिक्षाथं जाता है तो दूसरा वहां नहीं 
जा सकता i" 

जन्म ओर सद्भाव की दृष्टि से जिनकल्पी पन्द्रह कर्मभूमियों में रहते हैं | यदि 
देव आदि के द्वारा संहरण हो जाए तो अकर्मभूमी में भी उनका सद्भाव हो सकता है। 
जन्म की दृष्टि से जिनकल्पी अवसपिणी के सुषम-दु:षमा, दुःषमा-सुषमा नामक तीसरे 
और चौथे आरे में होते हैं। सद्भाव की दृष्टि से पांचवे आरे में भी जिनकल्पी हो 
सकते हैं । उत्सपिणी काल में वे दुःषमा, दुःषम-सुषमा और सुषम-दुःषमा नामक दुसरे, 
तीसरे भौर चौथे आरे में जन्म ले सकते हैं पर जिनकल्प साधना का प्रारम्भ तीसरे 
ओर चौथे आरे में ही कर सकते हैं।* 
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भरत और ऐरवत क्षेत्र के अतिरिक्त कर्म और अकमंभूमि में अवस्थित काल 
होता है। अवस्थित काल (नो अवसपिणी उत्सपिणी) के चार प्रतिभाग होते $— 
देवकुर, उत्तरकुरु में सुषम-सुषमा प्रतिभाग, हरिवर्ष-रम्यकवर्षे में सुषमा प्रतिभाग, 
हैमवत-हैरण्यवत में सुषमा-दुषमा प्रतिभाग और महाविदेहों में दुःषम-सुषमा प्रतिभाग । 
महाविदेह में उत्पन्न होने के कारण जिनकल्पी मूलतः चतुर्थ प्रतिभाग में ही होता है 
पर संहरण की दृष्टि से वह किसी भी प्रतिभाग में हो सकता है । Sr 

भरत क्षेत्र में मध्यम बाईस तीर्थङ्करों के तथा महाविदेह में छेदोपस्थाप्य 
चारित्र नहीं होता । जिनकल्प की प्रतिपत्ति सामायिक चारित्र में होती है! भरत 
क्षेत्र मे प्रथम व अंतिम dase के समय में जिनकल्प को प्रतिपत्ति छेदोपस्था- 
प॒नीय चारित्र में होती है । पूर्व प्रतिपन्न जिनकल्पी में सूक्ष्म सम्पराय आदि चारित्र हो 
सकते हैँ । १ 

जिनकल्प साधना तीथं में ही होती है । इसकी स्वीकृति जघन्यतः उनतीस वर्ष 
की अवस्था में हो सकती है क्योंकि उसमें बीस वर्ष की मुनि पर्याय होना जरूरी 
है। उत्कर्षतः देशोनपूर्व कोटि अवस्था वाला जिनकल्पकी साधना अङ्गीकार 
करता है 1" 

जिनकल्पी अपुर्वश्रुत आगम' का अध्ययन नहीं करते किन्तु पूर्व अधीत श्रुत 
का एकाग्रमना होकर अनुस्मरण करते रहते हैं । असंक्लिष्ट पुरुषवेदी अथवा नपुंसक- 
वेदी ही जिनकल्प की साधना स्वीकार कर सकता है। स्त्री इस मार्ग पर अग्रसर 
नहीं हो सकती । पूर्व प्रतिपन्न जिनकल्पी अवेदी भी हो सकता है क्योंकि उपशम 
श्रेणी के समय ate गुणस्थान के अंत में वह वेदों को उपशान्त करने से अवेदी हो 
जाता हे । केवलज्ञानी नहीं हो सकता क्योंकि वह उस जन्म में नियमतः उपशम श्रेणी 
ही ग्रहण कर सकता है । १४ 

जिनकल्प स्थितकल्प (प्रथम व अंतिम तीर्थङ्कर के समय) और अस्थितकल्प 
(मध्यम बाईस तीर्थङ्कर के समय तथा महाविदेह में) होता है। जिनकल्प साधना 
करने वाले प्रारम्भिक अवस्था द्रव्यलिङ्ग (mgar) और भावलिङ्ग (साधुत्व) दोनों 
ही होते हैं। आगे चलकर wraferz ही रहता है । वस्त्र जीणे होने पर, परिष्ठापन 
कर दिए जाने से अथवा चोर आदि के द्वारा अपहत होने से कदाचित्‌ द्रव्य लिङ्ग 
रहित भी हो जाते हैं। जिनकल्प स्वीकार करते समय तीन प्रशस्त लेश्या होती है । 
पुवंप्रतिपन्न में असंक्लिष्ट अशुद्ध लेश्याएं भी हो सकती EO 

प्रवर्धेमान धम्यंध्यान की अवस्था में साधक जिनकल्प साधना स्वीकार करता 
है। पूर्वप्रतिपन्न जिनकल्पी के कर्म वैचित्य के कारण कदाचित्‌ अकुशल परिणाम 
का उदग्र हो जाने से निरनुबंध (क्षणिक) आत्तं ओर रोद्रध्यान भी हो सकते 
eu 

एक समय में दोसौ से नौ सौ तथा जघन्यतः एक, दो या तीन व्यक्ति इस 
साधना को स्वीकार कर सकते हैं । पुवेप्रतिपन्त जिनकल्पी दो हजार से नौ हजार 
हो सकते हैं क्योंकि महाविदेह पञ्चक में उनका सदा सद्भाव रहता है ।” 
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जिनकल्प साधना के मार्ग पर चलने वाले भिक्षाचर्या से संबंधित ऋज्वी गोचर- 
चर्या, गत्वा-प्रत्यागतिका गोचरचर्या आदि विशेष अभिग्रह नहीं करते क्योंकि जिनकल्प 
की साधना ही उनका यावज्जीवन अभिग्रह है । उसकी प्रतिनियत एवं निरपवाद 
गोचरचर्या का पालन ही उसका परम विशुद्धि स्थान है । जिनकल्प अवस्था में वे 
किसी को प्रब्रजित अथवा मंडित नहीं करते EG यही उनकी कल्पस्थिति du 
ध्रव प्रब्राजी को दीक्षा का उपदेश देकर संविग्न Mad साधुओं के पास भेज 
देते MN 

मन से किसी भी अनाचरणीय की वाञ्छा करने पर उनके जघन्यतः चतुर्गुरुक 
प्रायश्चित्त है । 

जिनकल्पी शरीर का प्रतिकर्म बिल्कुल नहीं करते । नेत्र के मेल को भी दूर 
नहीं करते तथा चिकित्सा भी नहीं करवाते । इस अवस्था में रहने वाले साधक किसी 
भी अपवाद का सेवन नहीं करते। इस साधना को स्वीकार करने वाले केवल तृतीय 
प्रहर में आहार विहार करते हैं। अवशिष्ट समय में प्रायः कायोत्सर्ग में रहते हैं। 
जङ्काबल के क्षीण होने पर वह जव स्थिरवास को स्वीकार करता है तब भी 
अपनी इस कल्पस्थिति का परिपालन करता है। द्वितीय पद का सेवन नहीं 
करता । 

इस प्रकार जिनकल्पी यावज्जीवन अभ्युद्यत विहार करता हुआ अभ्युद्यत मरण 
को स्वीकार करता है । 


C 
सन्दर्भ : 
१. वृहत्‌कल्प भाष्य गाथा १३७९ : 
आवसि निसीहि मिच्छा, आपुच्छ्वसंपदं च गहिएसु । 
अन्न सामायारी, न होंति से सेसिया gail 
२. वृहत्‌कल्प भाष्य गाथा १३८५: 
आयारवत्थृतइयं, जहन्नयं होइ नवमपुव्वस्स । 
तहिय॑ कालण्णाणं, दस उककोसेण भिन्नाइं ॥ 
३. वही, गाथा १३८६ : 
पढमिल्लुगसंघयणा, fase पुण वज्जकुड्डसमाणा | 
उप्पज्जंति न वा सि, उवसग्गा एस पुच्छा उ ॥ 
४. वही, गाथा १३८७ : 
wg वि य उप्पज्जंते, ara विसहंति ते उ उवसग्गे । 
रोगातंका चेवं, भइआ जइ होंति विसहंति॥ 
X. वही, गाथा १३८८: 
अब्भोवगमा ओवक्कमा य तेसि वेयणा भवे दुविहा । 
घुवलोआ ई पढमा, जरा-विवागाइ विइएकको ॥ 
: तुलसी प्रज्ञा 
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ee ६. वही, गाथा १३८९ : 
उच्चारे पासवणे, उस्सग्गं कुणइ थंडिले पढमे । 
७. वही, गाथा १३९० : 
| अप्पमभिन्नं वच्चं, अप्पं wd च भोयणं भणियं । 
दीहे वि उ उवसग्गे, उभयमवि अथंडिले न करे ॥ 
. वही, गाथा १३९१ : 
amaa अपरिकम्मा, नियमा जिणकप्पियाण वसहीओ | 
९. वही, गाथा १३९२ : 


n 


बिले न ढक्कति न खज्जमाणि, गोणाइ वारिति न भज्जमाणि। 


दारे न ढक्कंति न व$ग्गलिति, UU 
१०. वही, गाथा १३९३ : 
कियच्चिरकालं वसहि उ, इत्थ य उच्चारमाइए कुणसु | 
इह अच्छसु मा य इहं, तण-फलए गिण्हिमे मा य ॥ 
११. वही, गाथा १३९४ : 
. maag गोणाई, मा य पाडिति उविक्खहड AT । 
गाथा १३९५ : 
पाहुडिय दीवओ वा, afar पगासो व जत्थ न वसन्ति । 
जत्थ य भणंति gt, alert देह गेहे fan 


१२. वही 


~ 


१३. वही, गाथा १३९६ : 
वसहि अणुण्णवितो, जइ WUUT कइ जणत्य तो न वसे d 
सुहुमं पिन सो इच्छइ, परस्स अपत्तियं भगवं ॥ 
१४. वही, गाथा १३९७ : 


तउयाइ भिक्खचरिया, पर्गहिया य पुव्वृत्ता | 
एमेव पाणगस्स वि, frogs अ अलेवडे दो fa! 
१५. वही, गाथा १३९८ : 
आयंबिल न गिण्हइ, जं च अणायंबिल पि लेवाउ' | 
न य पडिमा पडिवज्जइ, मासाई जा य AMN 
१६. वही, गाथा १४०० : 
छव्वीहीओ गामं, काउं एक्किक्कियं तु सो अडइ d 
१७. वही, गाथा १४१२ : 
एक्काए वसहीए, उक्कोसेणं वसंति सत्तजणा | 
अवरोप्परसंभासं, चयंति अन्नोन्नवीहि च ॥ 
१०. वही, गाथा १४१५ : 
जस्मण संती भावेसु होज्ज सव्वासु कम्मभूमीसु | 
साहरणे पुण भइयं, कम्मे व अकम्मभूमे वा ॥ 
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वही, गाथा १४१६ : 

ओसप्पिणाइ दोसुं, जम्मणतो तीसु संतिभावेणं । 

उस्सप्पिणि विवरीया, जम्मणतो संतिभावे य ॥ 
वहो, गाथा १४१७ : 

नोसप्पिणि उस्सप्पे, भवंति पलिभागतो चउत्थम्मि । 

काले पलिभागेसु य, mg होंति सव्वेसु ॥ 
वही, गाथा १४१८ : 

पढमे वा बीये वा, पडिवज्जइ संजमम्मि जिणकप्पं । 

पुव्वंपडिवन्नओ पुण, अन्नयरे संजमे ÅST N 
वही, गाथा १४१९ : 

नियमा होइ सतित्थे, गिहिपरियाए जहन्न गुणतीसा i 

जइपरियाए वीसा, Ag fa उक्कोस देसूणा॥ 
वही, गाथा १४ : 

न करिति आगमं ते, इत्थीवजो उ वेदो इक्कतरो । 

ga पडिवन्नओ पुण, होज्ज सवेओ अवेओ वा ॥ 
पञ्चवस्तु, गाथा १४९८ : 

उवसमसेढीए खलू, वेदे उवसामियम्मि उ अवेदो। 

न उ खविए तज्जमे, केवलपडिसेह भावाओ ॥ 
वृहत्‌कल्प भाष्य, गाथा : 

ठियमट्रियम्मि कप्पे, fat भयणा उ दव्यलिगेणं d 

तिहि सुद्धाहि पढमया, अपढमया होज्ज स्वासु ॥ 
(क) वही, गाथा १४२२ : 

घम्मेण उ पडिवज्जइ, इअरेष्‌ वि होज्ज इत्थ भाणेसु । 
(ख) पञ्चवस्तु, गाथा १५०६ : 

एवं च कुसल जोगे, उद्दामे तिव्वकम्म परिणामा । 

रुहउट्टेसु वि भावो, इमस्स पायं निरणुबंधो ॥ 
वृहत्‌कल्प भाष्य, गाथा १४२२ : 

पडिवत्ति सयपुहुत्तं, सहसपुहुत्तं च पडिवन्ते ।। 


वही, गाथा १४२३ : 
भिक्ायरियाईआ, अभिग्गहा नेव सो उ पव्वावे । 


उवदेसं पुणकुणती, घुव्वपव्वावि वियाणित्ता i 
वही, गाथा १४२४: 

निप्पडिकम्मसरीरा, न कारणं अत्थि किचि नाणाई। 

ज़ंघाबलम्मि drt, अविहरमाणो वि नाडवज्जो।। 


--(साध्वी विश्रुतविभा) 
द्वारा/वृद्ध साध्वी केन्द्र 
लाढमूं 
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वाल्मीकि रामायण सें दार्शनिक तत्त्व 
छि] विजय रानी 


धर्म और दर्शन भारतीय संस्कृति के दो मूल तत्त्व हैं, यों तो ये दोनों तत्त्व एक 
दूसरे से अविभक्त रूप से संयुक्त हैं फिर भी यदि सूक्ष्मता से विचार करें तो समभ में 
आता है कि धमं की पृष्ठभूमि में दर्शन निहित है । 

वेद भारतीय दर्शन के मूलस्रोत हैं agi इन्द्र, अग्नि, सविता, विष्णु, पुरुष 
आदि देवों के रूप में जगत्कर्ता परमात्मा के दर्शन होते हैं, यज्ञों को अत्यन्त महत्त्व 
प्रदान किया गया है, सृष्टि से पुवे कौनसा तत्त्व था, इस विषय पर भी चिन्तन 
उपलब्ध होता है। समस्त औपनिषदिक साहित्य भी आध्यात्मिक और दार्शनिक 
विचारधारा से भरपूर है । 

वैदिक साहित्य के बाद लौकिक साहित्य पर दृष्टि डालें तो सर्वप्रथम ग्रन्थ 
बादि-महाकाव्य रामायण के रूप में हमें उपलब्ध होता है जो आदिकवि वाल्मीकि की 
अद्भुत और रसमयी कृति है। यह मूलतः काव्य ग्रन्थ होते हुए भी उच्च मानवीय 
भावनाओं से ओतप्रोत एक धामिक, राजनैतिक, आचारिक, ऐतिहासिक ओर दाशं- 
निक ग्रन्थ भी है । यद्यपि प्रत्यक्षतः इसमें मर्यादा पुरुषोत्तम राम और माता सीता के 
जीवन की घटनाओं का काव्यात्मक सांगोपांग चित्रण किया गया है, तथापि एक शोध- 
साधक परोक्षतः इसमें दर्शन के मौलिक सिद्धान्तों को भी खोज लेता हे । इसी प्रवृत्ति 
के परिणाम-स्वरूप प्रस्तुत शोध-पत्र में कतिपय उन दार्शनिक तत्त्वों का प्रस्तुत 
करने का प्रयास किया जा रहा है, जो इस ग्रन्थ के अध्ययन से उजागर 
होते है। 
१. ईश्वर तत्त्व 


यों तो महि वाल्मीकि ने श्रीराम को मानव सुलभ भावनाओं से युक्त मर्यादा- 
पुरुषोत्तम के रूप में प्रदशित किया है फिर भी वे स्थान-स्थान पर उनको ईश्वर, 
सर्वज्ञ, सवं दर्शी, विष्णु आदि परमतत्त्व के रूपों में देखने का लोभ-संवरण नहीं कर 
सके हे । अयोध्याकांड के प्रथम सर्ग में ही श्रीराम के उत्तम गुणों का वर्णन करते 
हुए वाल्मीकिजी ने उन्हें स्वयंभू ब्रह्मा के समान बताया है* ओर इतना ही नहीं उन्होंने 
उन्हें सनातन विष्णु ही माना है जिन्होंने रावण का वध करने के लिए भूलोक पर 
अवतार लिया Ù युद्ध काण्ड में रावण-सेना पर अस्त्र-शस्त्रों की वर्षा करते हुए श्रीराम 
का जो रूप प्रदर्शित किया गया है वह किसी दिव्य शक्ति में ही हो सकता है, कहा 
भी है--“जैसे प्रजा प्रलयकाल में काल-चक्र का दर्शन करती है उसी प्रकार राक्षस 
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राम -चक्र को देख रहे भे ।”१ इतना ही नहीं स्वयं श्रीराम के मुख से वाल्मीकि ने | 
कहलवाया है-“एतदस्त्रबले दिव्यं मम वा त्यम्बकस्य वा” अन्यत्र भरत श्रीराम के | 
लिए कहते हे “हि राघव ! आप देवोपम सत्त्व से युक्त, महात्मा, सत्यप्रतिज्ञ, सर्वज्ञ, | 
सर्वदर्शी और बुद्धिमान्‌ हैं à सभी सन्दर्भ श्रीराम के ईश्वर ओर सववज्ञ रूप को 
amu हैं । 
ईश्वर की महिमा प्रतिपादित करते हुए एक स्थान पर श्रीराम, तारा (बाली की 
पत्नी) को कहते हे - तुम्हे शोक नहीं करना चाहिए क्योंकि विधाता ने ही इस सम्पूर्ण 
जगत्‌ की सृष्टि की है, वही इसे सुख-दुःख से संयुक्त करता है, तीनों लोकों के प्राणी 
विधाता के विधान का उल्लंघन नहीं कर सकते ।' 
इन सब सन्दर्भो से ज्ञात होता है कि महषि वाल्मीकि श्रीराम को विष्णु का 
अवतार मानते हुए उन्हें सर्वेज्ञ, सर्वदर्शी, विभु और सर्व शक्तिमान्‌ रूप में देखते थे 
और मानते थे कि ईश्वर जगत्‌ का कर्ता, संहर्ता सब कुछ है उसके विधान का कोई भी 
उल्लंघन नहीं कर सकता | 


२. जोवात्म-विचार 


पुनर्जन्म और परलोक गमन को चर्चा वाल्मीकि रामायण में अनेकशः आती है 
जो इस तथ्य की परिचायक है कि वाल्मीकि आत्मा की सत्यता और नित्यता को 
स्वीकार करते हैं, जो एक योनि से दूसरी योनि में संचरण करती रहती हैं । वाल्मीकि 
रामायण में जीवात्मा के लिए भिन्न-भिन्न स्थलों पर भिन्न शब्दों का प्रयोग मिलता 
है जसे लिङ्गी”, भूतात्मा”, सत्त्व, आत्मा" आदि। ये भिन्न शब्द आत्मा के भिन्न- 
भिन्न स्वरूपों को दशति हैं! लिङ्गी का अर्थ है “लिङ्ग वाला ।' आत्मा इन्द्रिय, 
शरीर, मनसादि लिङ्गो से युक्त होता है इसलिए उसे “लिङ्गी कहते हें । इसी प्रकार 
पाञ्चभौतिक शरीर में रहने वाला तत्त्व 'भूतात्मा' कहलाता है। जिस तत्त्व की 
सदैव सत्ता हो वह ‘aca’ है, अतः आत्मा की नित्यता के कारण उसे “सत्त्व” 
कहा गया है । इस प्रकार स्पष्ट है कि महर्षि वाल्मीकि ने आत्मा जैसे नित्य तत्त्व को 
स्वीकारा है। 
3. कमफल, पुनर्जन्म और परलोक-विचार 

पुनर्जन्म और कर्मफल के सिद्धान्त को चार्वाक के अतिरिक्त भारतीय दर्शन के 
लगभग सभी सम्प्रदायों ने स्वीकार किया है, जिसके अनुसार जीव को अपने शुभाशुभ 
कर्मों का फल इसी जन्म में या अग्निम जन्म में अवश्य भोगना होता है ।” हमारे ये 
शुभाशुभ कर्म ही विभिन्न लोगों और विभिन्न योनियों की प्राप्ति के नियामक बनते 
हुँ । संसार का लगभग प्रत्येक जीव कर्मफल व्यवस्था से आबद्ध होता है । युद्ध काण्ड 
में कहा गया है--जीवों को धर्म ओर अधमं रूप कर्म के फल इस लोक और परलोक 
दोनों में सेवन करने पड़ते हैं । श्रीराम एक स्थल पर जाबाल मुनि को कहते हैं-- 
मानव जीवन रूपी इस कर्मभूमि को पाकर शुभ कर्मों का ही अनुष्ठान करना चाहिए 
क्योंकि अग्नि, वायु और सोम अपने-अपने कर्मों के अनुसार विभिन्न फलों के भागी 
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qu" देवराज इन्द्र ने सौ यज्ञ करके स्वर्ग लोक को प्राप्त किया, महंषियों ने उग्र 
तपस्या करके दिव्य लोकों में स्थान प्राप्त किया i महष वाल्मीकि कहते हैं कि कर्म 
ही सब कारणों का प्रायोजक कारण होता QU, क्योंकि जो व्यक्ति कर्म नहीं करता 
उसके धर्म, अर्थ, काम कुछ भी सिद्ध नहीं होते । 

जहां तक कर्मों के शुभ-अशुभ या धर्म-अधर्म विभेद-ज्ञान का प्रश्‍न है, वाल्मीकि 
कहते हैं कि धर्म का ज्ञान अत्यन्त सूक्ष्म और mua हैं, सब प्राणियों के हृदय में स्थित 
आत्मा ही उस शुभ-अशुभ के विभेद को ठीक प्रकार से जानता OU गीता में भी 
श्रीकृष्ण कहते है--गहनाकमंणो गतिः ।' 

वाल्मीकि रामायण में परलोक गमन सम्बन्धी उदाहरण पदे पदे उपलब्ध होते 
& । श्रीराम जाबाल मुनि को कहते हैं -सत्य, धर्म, पराक्रम, दया, प्रियवादिता, देव- 
अतिथि और ब्राह्मणों की पुजा--इन सबको सन्तो ने स्वर्गलोक का मार्ग कहा हे ।?९ 
भरत केकेयी की भत्संना करते हुए कहते हैं कि कौशल्या को पुत्र से अलग करने पर 
तुम लोक और परलोक में दुःख प्राप्त करोगी °° 

इस प्रकार कर्म-फल, FAT और लोक-परलोक--े तीनों भिन्न नहीं हैं 
बल्कि एक gt WEA की सम्बद्ध कड़ियां हैं--भूतकाल के कर्मों का फल, वतंमान 
काल में मिलता है, तो वर्तमान कालिक कर्मों का फल भविष्य काल में मिलता है, 
लेकिन कभी-कभी वर्तमान कालिक कर्मों का फल ada जन्म में भी मिल जाता 
है जसे राजा दशरथ को अन्धमुनि की हत्या का परिणाम इसी जन्म में श्रीराम वियोग 
के रूप में मिलता है । 

कर्मफल व्यवस्था में यह भी माना गया है कि अपने पुण्यकर्मो के क्षीण हो जाने 
पर जीव उच्चलोक को छोड़कर पुनः पृथ्वी पर जन्म लेता है । इसी तथ्य को ध्यान में 
रखते हुए भरत कहते हैं --अयोध्या श्रीराम के चले जाने से उसी प्रकार शोभाहीन 
हो गई है जिस प्रकार पुण्य क्षीण हो जाने पर आकाश से भ्रष्ट हुई कोई तारिका 
धरती पर आकर प्रभावविहीन हो गई gri" 
४. भाग्य (दव या कृतान्त) तथा काल 

भाग्य या कृतान्त भी दार्शनिकों का एक मुख्य विचार-बिन्दु है जिसका 
सम्बन्ध मौलिक रूप से जीव के शुभाशुभ कर्मो से ही है। भाग्य के विभिन्न पर्याय 
मिलते हैं, जेसे--अदृष्ट, दैव, प्रारब्ध, नियति, कृतान्त, अपूर्व, फलदायक शुभाशुभ 
पुवंकमं । ` 

वस्तुतः पु्वजन्म के कमे इस जन्म में देखे न जाने के कारण 'अदृष्ट' नाम से 
अभिहित होते हें । इसलिए कह सकते हैं कि “अदृष्ट” विद्यमान होते हुए भी प्रत्यक्ष 
दृष्ट नहीं होता, अतः पूर्वक्ृत कर्मों के फलस्वरूप कोई दुःख प्राप्त होता हे तो हम उसे 
अदुष्ट या देव या भाग्य का नाम दे देते हैं। वाल्मीकि रामायण में देव के साथ-साथ 
'कृतान्त' और ara’ शब्द का प्रयोग भी भूरिशः हुआ है । 

धेयंवान्‌ ओर पुरुषार्थी राम सामान्य मानव के समान सुख-दुःख, भय-क्रोध, 
लाभ-अलाभ इत्यादि के प्राप्त होने पर इसे देव कृत मानते हैं।* इसी प्रकार राज्य 
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से निर्वासित राम मां कॅकेयी को दोषी नहीं ठहराते, अपितु कृतान्त (दैव) को ही इस 
निर्वासन का मूल कारण मानते हैं । इतना ही नहीं, शोकाकुल भरत को सान्त्वना 
देते हुए श्रीराम कहते हें मनुष्य अपना स्वामी स्वयं नहीं है, उसको कृतान्त सदेव 
इधर-उधर खींचता रहता है।” 

इसी प्रकार अन्य अनेक सन्दर्भ ऐसे मिलते हैं जो भाग्य, काल या कृतान्त की 
दुरतिक्रमणीयता को दशति हैं। किष्किन्धा काण्ड में श्रीराम कहते हैँ-- जगत्‌ में 
नियति (काल) ही सबका कारण है । वही समस्त कर्मो का साधन है और काल ही 
समस्त प्राणियों को विभिन्न कर्मो में नियुक्त करने का कारण हैं।* काल भी काल 
का उल्लंघन नहीं कर सकता, वह काल कभी क्षीण नहीं होता ।* पुनः कहा है- 
काल की किसी से बन्धुता नहीं होती, मित्र या जाति बिरादरी का कोई सम्बन्ध नहीं 
होता, काल कोई हेतु नहीं होता, किसी का पराक्रम उस पर नहीं चलता कारण रूप 
काल आत्मा (जीव) के वश में भी नहीं है । ` 

तात्पर्य यह है कि काल, नियति या कृतान्त अटल और अलंघ्य है । 
५. सानव जीवन अनित्य है मृत्यु अवश्यम्भावी 

संसार की प्रत्येक वस्तु अनित्य, क्षणिक और शीघ्-विनाशी है । यह अटल 
सत्य है समस्त वैदिक औपनिषदिक साहित्य में भी इस तथ्य को दशति हुए उद्धरण 
मिलते है । क्षणभङ्ग का सिद्धान्त बौद्ध दर्शन का तो आधारभूत ही है । वाल्मीकि 
रामायण में भी अनेक सन्दर्भ ऐसे मिलते हूँ जो जीवन को विनश्वर और मृत्यु को 
अवश्यम्भावी घोषित करते हैं । शोकाकुल भरत को शिक्षा देते हुए राम कहते हैं-- 
“समस्त संग्रहों का अन्त क्षय है, लौकिक उन्नति का अन्त पतन है, संयोग का अन्त 
वियोग है और जीवन का अन्त मरण है ।””० जैसे सुदृढ़ खम्भे वाला मकान भी पुराना 
होने पर गिर जाता हे उसी प्रकार मनुष्य जरा और मृत्यु के वश में पड़ कर नष्ट 
हो जाता है C^ इस संसार में सभी प्राणियों के दिन-रात लगातार व्यतीत होते जा 
रहे हैं, आयु शीघ्रता से नष्ट हो रही है वैसे ही जैसे सूर्य की किरणे ग्रीष्म में जल 
को शीघ्रता से सोख लेती है । जैसे नदी का प्रवाह वापिस नहीं लौटता वेसे ही 
दिन-प्रतिदिन ढलती अवस्था नहीं लौटती, उसका क्रमश: नाश हो रहा है।” 

उपरोक्त सन्दर्भों से जीवन की नशवरता और मृत्यु की अटलता का बोध 
होता है । 
६. मोक्ष या मुक्ति को भावना 

मोक्ष मानव-जीवन का परम पुरुषार्थ है और भारतीय दर्शन का सवंप्रमुख 
विचारणीय विषय है । मोक्ष या मुक्ति के सिद्धान्त को सभी सम्प्रदायों ने स्वीकार 
किया है । मोक्ष शब्द का अर्थ है-सांसारिक दुःख ओर आवागमन से एकान्तिक और 
आत्यन्तिक निवृत्ति और परमपद को प्राप्ति । 

बाल्मीकि रामायण में मोक्ष की अवधारणा बहुशः उपलब्ध होती है । यहां मोक्ष 
के लिए ब्रह्मलोक", निर्वाण”, aga”, निःश्रेयस", अव्ययपद * विष्णुधाम, मुक्ति”, 
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आदि शब्दों का प्रयोग मिलता है । समुद्रमंथन के प्रसंग में “अमृत' पद आया है जिसे 
cam’ कहा गया है । जरामरण से मुक्त होकर अमर! बनने की अभिलाषा से 
प्रेरित होकर देवों और दानवों ने समुद्र मंथन किया ॥ रामायण के अनुसार मोक्ष 
हो जाने पर सनातन ब्रह्मलोक” की प्राप्ति होती है ।” श्रीराम के विषय में कहा गया 
है कि ग्यारह हजार वर्ष राज्य करने के अनन्तर श्रीराम अपने परमधाम ब्रह्मलोक 
को जाएंगे ।१ रामायण में इस शरीर से ही देवताओं की परमगति प्राप्त करने की बात 
कही गई है ।? इस प्रकार यहां मोक्ष को परमगति, उत्तमगति, परमसुख तथा क्षय 
रहित अवस्था कहा गया है । 

मोक्ष की प्राप्ति के साधन के रूप में सत्यवादिता और सत्य कर्मो को स्वीकार 
किया गया है। कहा गया है कि सत्यवादी इस लोक से परे अक्षयलोक को प्राप्त 
करता Ea" अन्यत्र भी कहा है कि जो सत्य धर्म के उपासक हैं उनको मृत्यु का भी 
भय नहीं होता ।* अनेक उद्धरणों से ज्ञात होता है कि जप, तप को ब्रह्मलोक प्राप्ति 
का साधन माना जाता था । 
७. वाल्मीकि रामायण में लोकायतवाद 

लोकायत एक भौतिकवादी विचारधारा है जिसे नास्तिक विचारधारा भी कह 
सकते हैं। वाल्मीकि रामायण में इसके प्रतिनिधि हैँ-महषि जाबाल, जो श्रीराम को 
वन से अयोध्या लौटाना चाहते हैं और इसीलिए उन्हें तरह-तरह से भौतिकवादी बातें 
सममाते हैं । उनके अनुसार संसार में कोई किसी का बन्धु नहीं होता, मनुष्य अकेला 
ही नष्ट हो जाता है ।“ कोई किसी का माता-पिता नहीं होता ये सम्बन्ध तो निमित्त 
मात्र होते हैं। इन सबमें आसक्ति नहीं रखनी चाहिए। ये सब सम्बन्ध तो वैसे ही 
अस्थायी हैं जैसे यात्री का धर्मशाला या सराय से सम्बन्ध होता है।* अष्टका आदि 
श्राद्ध कमं जो पितरों के लिए किए जाते हैं, वे सभी व्यर्थ हैं क्योंकि मृत व्यक्ति अन्न कसे 
ग्रहण कर सकता E यह तो वस्तुतः अन्न का नाश ही है ।॥ यज्ञ, पूजन, दान, 
दीक्षा, संन्यास ग्रहण करना आदि भी मूर्खो के कारये हैं। उनका कथन है 
परलोक कुछ नहीं है, इहलोक ही सब कुछ है । प्रत्यक्ष पर विशवास करना चाहिए 
परोक्ष पर नहीं r^ 

एक अन्य स्थल पर श्रीराम भरत से पूछते हैँ--तात ! तुम कभी लोकायतिक 
बुद्धि वाले ब्राह्मणों का संग तो नहीं करते क्योंकि वे मुखं होते हुए भी अपने को पण्डित 
मानते हैं और परमार्थ में विश्वास नहीं रखते हैँ ।” वे वेद आदि प्रमुख धर्म शास्त्रों के 
विरोधी होते हैं और निरर्थक तकं किया करते हैं ।9 

इन सब सन्दर्भो से स्पष्ट है उस काल में नास्तिक विचारधारा के जन भी समाज 
में विद्यमान थे । 
८. वात्मोकि रामायण में ताकिक दर्शन 

वाल्मीकि रामायण में न्याय-वेशेषिक जैसे ताकिक दर्शन के बीज भी उपलब्ध 
होते हैं। श्रीराम के उत्तम गुणों का वर्णन करते हुए वाल्मीकि कहते हैं कि वे न्याययुक्त 
पक्ष के लिए बृहस्पति के समान एक से बढ़कर एक युक्तियां देते थे । कई स्थलों पर 
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ताकिक बुद्धि के लिए 'आन्वीक्षिकी' शब्द का प्रयोग हुआ हे । उत्तम वक्ता और 
ब्राह्मण एक दूसरे को जीतने की इच्छा से बहुत से हेतुवाद उपस्थित कर शास्त्राथं 
किया करते थे 1 बालकाण्ड में कई स्थलों पर विश्वामित्र को aaa, 
शतानन्द को वाक्यकोविद”” और श्रीराम को वाक्यविशारद”” कहने से ऐसा 
प्रतीत होता है कि वाद-विद्या (शास्त्रार्थ) का उस समय अच्छा प्रचलन था । 
&. वाल्मीकि रामायण में योग-परम्परा 

वाल्मीकि रामायण में स्थान-स्थान पर योगी, तपस्वी, महर्षि, ब्रह्मषि आदि 
की चर्चा मिलती है। महि वसिष्ठ को जप करने वालों में सर्वश्रेष्ठ कहा गया है ।“ 
agii विश्वामित्र ने अपने अखण्ड तप से ब्रह्मषि' पद को प्राप्त किया ।” वसिष्ठ 
के आश्रम में तप: सिद्ध, अग्निकल्प महात्मा कन्दमूल भोग करने वाले शान्त, दान्त, 
इन्द्रियजित्‌ बहुत से ऋषि जप होम में लगे रहते थे ।” इसी प्रकार विश्वामित्र ने 
कन्दमूल फल खाकर उत्तम तपस्या की । इन संदर्भो से तथा यहां अकथित अन्य 
बहुत से संदर्भो से यह स्पष्ट है कि पातञ्जल योग में बताए गए यम, नियम आदि 
अष्टांग योग का उस समय प्रचुरता से ऋषि मुनि अभ्यास किया करते थे । जप और 
तप का विशेष महत्त्व था । 
१०. वाल्मीकि रामायण में कमं-मोमांसा (यज्ञ-याग) का प्रसार 


अध्ययन से यह भी ज्ञात होता है कि रामायण काल में यज्ञ-याग को नींव बहुत 
गहरी थी । अयोध्या नगरी में बहुत सी यज्ञशालायें थीं । राजा दशरथ और श्रीराम में 
अपने-अपने शासनकाल में अश्वमेध यज्ञ किए थे । अश्वमेध यज्ञ कराने वाले वेद पारंगत 
याज्ञिक वहां विद्यमान थे जिन्होंने 'प्रवज्ये कर्मे! प्रातः, माध्यन्दिन ओर तृतीय सवन 
यथाविधि कराए" दशरथ ने पुत्र कामना से श्रौतविधि से पपुत्रेष्ट यज्ञ' करवाया ।" 
महषि वसिष्ठ विश्वामित्र से कहते हैँ-हे राजन्‌ ! दर्श, पौर्णमास, प्रचुर दक्षिणा 
वाले यज्ञ तथा अन्य अनेक पुण्यकर्म यह कामधेनु ही है, इसी पर मेरा सब कुछ निर्भर 
है ।* उस समय केवल ऋषि, मुनि और देवता ही यज्ञ नहीं करते थे बल्कि राक्षस 
समुदाय भी इनमें कुशल थे । रावण वेदों का ज्ञाता और यज्ञादि में पारंगत था । अतः 
स्पष्ट है कि कर्म-मीमांसा उस काल में विकसित रूप में थी । 


निष्कर्ष 

उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि वाल्मीकि-रामायण में भारतीय दर्शन के 
मौलिक तत्त्व विद्यमान थे । उस समय में यद्यपि वैदिक संस्कृति का बोलबाला था 
तथापि नास्तिक या लोकायतिक जन भी उनका विरोध करने के लिए विद्यमान थे; 
कर्म-मीमांसा, योग और वादविद्या=हेतुविद्या का अच्छा प्रचार-प्रसार था । लोग 
ईश्वर, आत्मा, भाग्य, काल, क्षणिकता=अतित्यता में विश्वास रखते थे । धमे और 
मोक्ष की ओर अभिरुचि थी । g 
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१. स्वयम्भूरिव भूतानां बभूव,गुणवत्तर: ।। 
-ण्वा० Wo, Halo १.६ 
२. स हि देवैरुदीर्णस्य रावणस्य वधाथिभिः। 
अधितो. मानुषे लोके जरो विष्णु: सनातनः ॥ 
ः --वा० रा०, अयो० १.७ 


A 


. ददृशु रामचक्र तत्‌ कालचक्रमिव प्रजाः ॥ 
"ण्वा० रा०, युद्धकाण्ड ९३.३० 

. वही, युद्धकाण्ड ९३.३८ 
. वही, अयोध्या काण्ड १०६.६ 
. वही, किष्किन्धा काण्ड २४.४१,४२ 
. वा० रा०, सुन्दर काण्ड १३.४२ 
« वा० रा०, युद्ध काण्ड ९३.२३ 
- वा० Wo, JE काण्ड ५९.५४ 

-"अयो० Fo १०६.६ 
१०. वा० Wo, अयो० काण्ड १०५.४५ 

--किष्किन्धा काण्ड १८.१५ 
* अवश्यमेव भोक्तव्यम्‌ कृतं कर्मं शुभाशुभम्‌ । 

ब्रह्मवैवर्तं पुराण, कृष्ण जन्म ४४ 
१२. ऐहलोकिकपारक्यं कमं पुंभि निषेव्यते । 
युद्ध काण्ड ६४.९ 
१३. कर्मभूमिमिमां प्राप्य कत्तेव्य कमं यच्छुभम्‌ । 
अरिनर्वायुश्च सोमश्च कर्मणां फलभागिनः ॥ 
अयो ० का० १०९,२८ 
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१ 


~ 


१४. वा० Wo, अयो० काण्ड १०९.२९ 
१५. कमं चेव हि सवंषां कारणानां प्रयोजनम्‌ | 
युद्ध का० ६४.७ 
१६. सूक्ष्म: परम दुर्ज्ञेयः सतां धमं-प्लवङ्गम । 
हृदिस्थः सर्वभूतानामात्मा वेद शुभाशुभम्‌ !। 
-+किष्किभ १८.१५ 
१७. बा० To अयो० काण्ड १०९.३१ 
ls. वा० We अयो० काण्ड ७४.२९ 
१९. वा० To, अयो० काण्ड ११४.११ 
२०. Ro मोनियर विलियम कृत कोश तथा आप्टे कृत संस्कृत हिन्दी कोश 


WE RR; अंक ३ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


oor 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
२१. सुख दुःखे भयक्रोधौ लाभालाभौ भवाभवौ | 
यस्य किञ्चित्‌ तथाभूतं ननु देवस्य कर्मकृत ।। 
--भयो० २२.२२ 
२२. कृतान्त एव सौमित्रे द्रष्टव्यो मत्प्रवासने । 
राज्यस्य च वितीणंस्य पुनरेव निवतंने i 


--अयो० २२.१५ भोर भी वही, २२.१६,१७,१५,३० 


२३. नात्मनः कामकारो हि पुरुषोऽयमनीश्वरः | 
इतश्चेतरश्चेनं कृतान्तः परिकर्षति ॥ 


>->अयो० का० १०५.१५ 


२४. वा० रा०, किष्कि० काण्ड २५.४ 
२५. न कालः कासमत्येति न कालः परिहीयते ॥ 
वही २५.६ 
२६. वही २५.७ 
२७. सर्व क्षयान्ता निचयाः पतनान्ता समुच्छ्याः । 
संयोगा विप्रयोगान्ता मरणान्तं च जीवितम्‌ ।। 
-अयो० १०५.१६ 
२८. वही, १०५.१८ 
२९. वा० रामा०, अयो० काण्ड १०५.२० 
३०. वही, १०५.३१ 
३१. वही, बाल०, १.९७,३४.४,५७.७ 
--अयो० ३०.१७ 
३२. वही, बाल० ३६.१३ 
अयो ० ७७.८ 
३३. वही बाल० ४५.३९ 
-अयो० २५.३३,३०.१५ 
३४. वही किष्कि० १२.१७; २०.११ 
३५. वही अयो० का० १०१.२७; १०९.११ 
३६. वही उत्तरकाण्ड १११.१६,२१ 
३७. वही रा० माहात्म्यम्‌ १.२०; ५.३५ 
३८. उदतिष्ठन्नरश्रेष्ठ तथेवामृतमुत्तमम्‌ | 


बालकाण्ड ४५.२९ 
३९. वही, बालकाण्ड, अध्याय ४५ 


४०. जगामाकाशमाविश्य ब्रह्मलोक सनातनम्‌ |! 
-ण्बाल० ३४.४ 
४१. वा० रा०, बालकाण्ड १.९७ 
४२. गच्छेयं स्वशरीरेण देवतानां परां गतिम्‌ । 
वही, बाल० ५७.११ 
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४, बालकाण्ड १४.१९ 
XX. बालकाण्ड ५१.१० 
५६. वही 

Yo. बालकाण्ड ५३.८, १६ 
१८. बालकाण्ड ५२.१,२० 
५९, वालकांड ५१.१४ 


---(डॉ० (श्रीमती) विजय रानी) 
रीडर, संस्कृत विभाग 
कुरुक्षेत्र विश्वविद्यालय 
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भाषा अध्ययत : 


राजस्थानी भाषा में खड़ी-बोली का प्रयोग 
छू] मनोहर शर्मा 


पिछले लगभग एक हजार वर्षो से राजस्थानी भाषा में सतत साहित्य-निर्माण 
हो रहा है और इस साहित्य-सामग्री में पद्य के साथ ही गद्य की भी विविध विधाएं 
हैं। यह सामग्री अत्यन्त सरस, शिक्षाप्रद तथा प्रेरणादायक हे । अभी तक इसका बहुत 
ही थोड़ा अंश प्रकाश में आ पाया है परन्तु इस स्वल्पांश ने ही बड़े-बड़े विद्वानों को 
चमत्कृत कर दिया है । इतना ही नहीं, इसके प्रभाव से अब तो राजस्थानी भाषा में 
नव-निर्माण की प्रक्रिया भी बड़ी तेजी से चल पड़ी है, जो लगातार विकास को प्राप्त 
कर रही है | 

ध्यान रखना चाहिए कि राजस्थानी भाषा की विविध शैलियां हैं, जिनमें प्रचुर 
साहित्य-रचना हुई हे । पन्द्रहवीं शती तक राजस्थानी तथा गुजराती समानरूपा थीं । 
ऐसी स्थिति में राजस्थानी भाषा की एक शैली में गुजराती के उपलक्षणों का प्रकट 
होना तो स्वाभाविक ही है। इसके साथ ही राजस्थानी में ब्रजभाषा का भी मिश्रण 
हुआ, जिसे fana नाम दिया गया और इसमें काफी रचनाएं हुई । पिंगल के साथ 
ही राजस्थानी भाषा की 'डिंगल' शैली भी प्रख्यात ही है, जिसके “गीत? अनूठे तथा 
अनुपम हैं। इसी क्रम में यह भी ध्यान देने योग्य विषय है कि अनेक पुरानी राज- 
स्थानी रचनाओं में पंजाबी का प्रभाव भी साफ नजर आता है, जिसके लिए यहां की 
'नौसाणी' नामक रचनाएं द्रष्टव्य हैं। इसी सिलसिले में राजस्थानी भाषा की उन 
पुरानी रचनाओं पर भी सहज ही ध्यान चला जाता है, जिनमें खड़ी बोली का प्रयोग 
अथवा मिश्रण है। वहां राजस्थानी एक भाषा के रूप में समादूत है ओर खड़ी बोली 
एक बोली के रूप में है। राजस्थानी भाषा की रचनाएं ऐसी भी हैं, जिनमें आद्यन्त 
यही शैली अपनाई गई है । इस दिशा में 'बहलीमां री बात” का नाम एक नमूने के 


रूप में लिया जा सकता है जो आकार में काफी बड़ी है ओर तत्कालीन “उपन्यास” का 
रूप ग्रहण किए हुए है। 


राजस्थानी भाषा का पुराना गद्य-साहित्य बड़ा समृद्ध है। इसमें विविध विधाएं 
हैं, जो बड़ी महत्त्वपूर्ण है । इनमें एक विधा राजस्थानी ‘arr’ है । हजारों राजस्थानी 
बातें पुरानी हुस्तप्रतियों में अद्यावधि सुरक्षित हैं, जिनमें से बहुत ही थोड़ी सी ‘ara’ 
प्रकाश में आ पाई हैं । राजस्थान में “कहानी” के लिए ‘ata’ शब्द प्रचलित है। इसके 
साथ ही कथा' का भी अपना अलग महत्त्व है। राजस्थानी भाषा की 'जैन-कथाए? 
विशेष विख्यात है, जिनमें अपनी कुछ अलग विशेषताएं हैं । 
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जब राजस्थानी भाषा की “बातों” पर विचार किया जाता है तो wel arate 
शैली सामने आती है। बातें राजस्थान की बोलचाल की भाषा में लिखी गई हैं । 
असल में वे मौखिक परम्परा से चली आ रही राजस्थानी लोक-कथाएं ही हैं, जिनको 
संवार-सजाकर लिखित रूप में प्रस्तुत कर दिया गया हे । यही कारण है कि प्राय: 
लिखित बातों में लेखकों के नाम नहीं हैं और उनको लोक-सम्पत्ति ही माना गया हे | 
इतना ही नहीं, एक ही बात के छोटे और बड़े कई रूप भी मिलते हैं, जिनमें घटनाओं 
का विवरण बढ़ा दिया गया है और भाषा-शली में भी विभिन्नता है। साथ ही यह 
भी स्थिति है कि एक ही पात्र अनेक 'बातों' में उपस्थित दृष्टिगोचर होता है । यह सब 
राजस्थानी जनता के इतिहास-बोध का द्योतन है। राजस्थानी 'बात-साहित्य' में 
एतिहासिक सामग्री प्रचुर मात्रा में समाविष्ट है। यही कारण है कि अनेक 'बातों' को 
यहां की 'ख्यातों' (इतिहासों) में भी स्थान दिया गया है। 

राजस्थानी बातों पर ध्यान देने से यह भी सहज ही प्रकट होता है कि इनमें 
अनेकशः खड़ी बोली और राजस्थानी का मिश्रण हुआ है । इस प्रकार की मिश्रित 
भाषा का प्रयोग सामान्यतया नाथ-जोगी पात्रों के मुख से करवाया गया है। इनके 
साथ ही मुसलमान पात्रों के साथ भी ऐसा ही हुआ है । एक ही “बात” में जहां लेखक 
का वक्तव्य एवं अन्य पात्रों का वचन राजस्थानी में है, वहीं यदि कोई मुसलमान पात्र 
है तो वह खड़ी बोली-मिश्रित राजस्थानी बोलता है । इस विषय में आगे कुछ विस्तार 
से सोदाहरण चर्चा की जाती है। 

सर्वप्रथम मुसलमान पात्रों की वाणी देखिए 

१. सो इण दोहे री किहीं बादशाह नुं चुगली कीवी, “जे केशरीसिंहजी कुंवर 
चारण पास किस तरह कहावता है।” तह बादशाह चारण नूं बुलवाय फुर- 
मायो, “तेने केसरिये कुंवर कूं किस तरह कहा ?” वह चार arta तो 
नटियो पण बादसाह फेर गाढ कर पूछो, तद चारण बांह चाढ दूहो कहियो, 
सो बादसाह सुण घणां माणसां रे सुणतां फरमाई, जे उस रोज तो केसरिया 
ऐसा हीज हुवा ।” तो सगला देखता ही रहि गया । चुगलखोरां रो मूंह 
फीको पड़ गयौ फेर एक दिन बकसी रै नायब बादशाह सूं मालूम कीवी, 
“जे केसरिया कुंवर गेर-हाजिर 1” तो बादसाह सुण फरमाई, “केसरिया 
हाजर था, उस रोज तुम न थे ।” वह नायब फीको dg कर खड़ो रहियो । 
(पदमर्सिघ री बात) । 

२. fad ad बेगम पातिसाह सूं अरज कीधी, “मैं बीरमदे सोनिगरा नें कबूल 
कीधो । मेरा ब्याह-नका करो । मेरा खावंद सिरपोस जालोर का धणी हे ।” 
पातिसाह mum, “बेगम, ऊ तौ हिन्दू है। मेरी तरफ सूं गाढ भांति-भांति 
सूं करिसूं । पिण मेला तो खुदाय के हाथ है ।” ऐ वातां करि पातिसाहजी 
अंबखास qaa विराजिया। खान सुलतान दरीखाने मिलिया । कानड़देजी 
पिण आया । जदै पातिसाहजी रावजी नें घणो आदर सूं सगाविध सूं बतला- 
वण कीधी नै कह्यौ, “रावजी, हमारी लड़की तमारा लड़का कं दीधी। 
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सलाम करौ । हम तुम समधी का नाता है। हमारे तुम बडे रवेस at” 
रावजी wat, “'पातिसाह दीन-दुनी रा छौ। हूं पाधरियौ घर रौ धणी 
रजपुत हूं । पातिसाहां सगावलू करो । रोम-सूम विलोयदा रा धणी है। हूं 
तौ वंदगी करू छुं । (वीरमदे सोनगरा री वात) । 
ऊपर दो उद्धरण दिए गए हैं। इनमें एक साथ ही बात-लेखक के अतिरिक्त 
हिन्दू तथा मुसलमान पात्रों का वार्तालाप है । इसमें मुसलमान पात्रों की भाषा खड़ी 
बोली-मिश्रित राजस्थानी साफ है । 


इसी प्रकार नाथ-जोगी पात्रों से सम्बन्धित एक उद्धरण भी नमूने के लिए 
देखिए 


तह गोरखनाथजी आय बैठा । ad देपाल आदेस कर अर गोरखनाथजी नूं 
आसणदे अर बोलाया | आयस Hes बैठा | इतरै कहीं केहीक कही, राज, गोठ तयार 
g& छै।” तद देपाल कही, पहिलं आपसजी नूं जिमावौ ।” तह कह्यौ, “आपसजी, 
मांस है। आरोग सौ ?” तह गोरखजी कही, “बाबा, हम अतीत छां। आवे, सो 
खावां । अतीत कूं क्या पुछणा ? अलख का घर है। अब ही गोठ सब खावां।” तद 
देपाल कही, “तौ नहीं कासूं ? जीमौ।” तह ये quur गया अर गोरखनाथजी जीमता 
गया । तह सारी ही जीमीयौ । तह देपाल पुछियौ, “आपसजी, धापीया ?” तह गोरख 
कही, “बाबा, अतीत का क्या धापैगा ? (देपाल घंघ री बात) 

अनेक राजस्थानी “बातें” मुसलमानों के जीवन पर आधारित हैं। उनमें आदि से 
अंत तक इसी प्रकार की भाषा का प्रयोग हुआ है । उदाहरण देखिए 

१. पांच पैकंबर उरस-थें उतरे । उतरि कै वनवास कै विष तपस्या करते थे । 
सवा पांच मण भोग, पचास मण दूध का गैव का प्याला पक्कै का । चार 
पैकंबर लेटे-लेटे दोपुहरै उठे । एक पैकंबर गैब का घोड़ा वणाय के, गेव का 
आयुध बणाय सिकार खेले । दोपहर छोड़े, तव सिकार ले आवे। आय 
प्याला पीये । पांच मिलिकर d$, खेले-रभे । कितने हेक रोज यूं तपस्या 
करतां हो गया । एक दिन waa का घोड़ा amar! पैकबर सिकार खेलता 
था | त्रिखा लागी । उरहां-परहां जोया । कहां आब होई तो आब पीजे | 
यूं करितां निजरि दौड़ाई । एक six देखे ज्यू बगली उड़ती निजर आई | 
उबाहां घोड़ा दौड़ाय करि गया । (बहलीमा री बात) 

२. प्रथम मयी देश को पातसाह । मयी पातसा तिसके छोरो नहीं । तब नीठी- 
नीठी केयेक महल के ताही पेट car! फिर पुरे महीने हुए । पीड़ लागी । 
तद लड़को, सू मूळा में हुई । तद काजी war, “यह लड़की राखणी नहीं । 
ए बुरे नक्षत्र ge’ तब हजरत ने mu, “हम लड़की क्‌ं मारे तो नहीं | 
हमारे नीटी-नीटी हुई है। जो हमारे ताही पूछते होतो मोहर गज का 


कपड़ा ag, frat लपेट कर, काठ के पंजरे में Yara कर दरियाव Ñ agra 
देहु । (ससी-पुन्तू की बात) 
मुसलमानी-जीवन से सम्बन्धित सभी “बातों” में इस प्रकार की भाषा-शेली को 
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अपनाया गया हो, ऐसी चीज नहीं हे । इस श्रेणी की अनेक बातों में शुद्ध राजस्थानी 
भाषा का प्रयोग भी हुआ है । उदाहरण इस प्रकार हैं-- 

१. उत्तराखंड देस, तीके में जवालापुर नांवेनगर । तीक॑ में बांवनपाड़ पातसा 
राज करे छै। चौरासी तो बजार, चौसठ Gs, बारे कोड़ घरां ही बसती । 
टीका qu छै । बांवन कीरोड़ केकाण, दस लाख हसती, पन कोड पायदल | 
चाकर चाकरी में हाजर खड़ा छे। सत्तर Gia, बोहत्तर अमराव, बंका देस, 
पासता सुखे-सुखे राज करे छे । (बयान समसेर री बात) 

२. पिरोजसा पातसा गढ गजनी राज करै ७ । सु पांतसा विचारथौ कै बीजापुर 
रो गढ लीजै, पात्तसोही लीजै । पातसा फौज ले नै बीजापुर रे गढ लागो | 
मास आठ ताई गढ रौ रोळो हुवो । नै पछे गढ fede पातसा लीधो | नै 
बीजापुर में दाखल हुवा । ने आय तखत पै बेठा । नै छत्र-चंवर ढुले छं । 
(बहलीमां ही बात) 

ऊपर प्रस्तुत किए गए उद्धरणों की भाषा में संस्कृत के तत्सम शब्द (तपस्या, 
आयुध, देश, नक्षत्र, मास आदि) उद के शब्द (गैर-हाजिर, खावंद, गयब, आव, 
दरियाव, पातसा आदि) और ठेठ राजस्थानी शब्द (धणी, गोठ, नीठी, छोरा, केकाण, 
रोळो आदि) प्रयुक्त हुए हैं। साथ ही उर्दू के शब्दों का राजस्थानी-करण भी हो चुका 
है । यह भाषा-मिश्रण ध्यान देने योग्य है । 

इस प्रयोग से राजस्थानी बातों के वातावरण को स्वाभाविक स्वरूप देने की 
चेष्टा की गई है, जो उचित ही है । बातों में भील आदि विशिष्ट वर्गों के पात्र 
सामने आते हैं तो उनके मुख से भी कथोपकथन की यही स्वाभाविकता प्रस्तुत करने 
हेतु भीलों की बोली का प्रयोग देखा जाता है । यह राजस्थानी बातों की एक अपनी 
विशेषता है । 

इस प्रकार सामाजिक समन्वय के साथ-साथ साम्प्रदायिक एकता का भी 
आश्चर्यजनक रूप सामने आया है, जो श्लाघ्य है । 

हिन्दी भाषा (खड़ी बोली) का इतिहास लिखने वाले विद्वानों को राजस्थानी 
बातों की ओर भी पुरा ध्यान देना चाहिए । सतरहवीं शताब्दी में 'बातों' का लिखा 
जाना प्रारम्भ हो चुका था परन्तु इस कायं को विस्तार अठारहवीं शती में मिला । 
इस प्रकार खड़ी बोली के विकास के अध्ययन हेतु राजस्थानी बातों की विशेष 
उपयोगिता है । 


—(sto मनोहर शर्मा) 
कैलाश faga, भारती बगीची 
रानी बाजार, बीकानेर 
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'णायकुसार चरिउ' का नायक 


C] हरिशंकर पाण्डय 


नागकुमार चरित (णायकुमार चरिउ) अपभ्रंश काव्यधारा के धौरेय-घृति, 
समुल्लसित प्रतिभा और महूनीय मेधा सम्पन्न सुप्रतिष्ठित महाकवि अभिमानमेरू पुष्प- 
दंत की सुन्दर, सुबोध लावण्यमण्डित एवं कमनीय कला कलित रचना हैं, जिसमें 
महच्चरित्र नागकुमार के माध्यम से कत्तंव्याकत्तंव्य निर्देश एवं आहँत-धभं की प्रतिष्ठा 
रूप महदृदुद्देशय ही मुख्य अभिलक्ष्य एवं परमकाम्य रूप में निरूपित है । साहित्य सिंधु 
की सौवीयं साधना से समुत्थित रत्नमणियों की माला को सृजित कर महाकवि 
पुष्पदन्त ने शेष रसिक अथवा सहृदयचेतना संपन्न जीवित संसार के लिए 'नायकुमार 
चरिउ' को प्रस्तुत किया, जिसमें दर्शन का सत्य, विज्ञान का तथ्य रमणीयता और 
क्षण-क्षण अभिनवता से युक्त सुन्दर के रूप में अभिव्यक्त हुआ है, जो लोकोत्तर आह्वाद 
जननसमर्थ एवं 'कांतासम्मिततयोपदेशयुजे' की सात्विक सरणि में अधिष्ठित है । काम 
और अर्थ का प्रभूत भोगकर एवं उनकी हुस्वता सिद्धकर धमेसाधित मार्ग का 
अनुगमन करते हुए अन्त में परम शिवस्वरूप मोक्ष में प्रतिपन्नता का प्रतिपादन इस 
चरित्र काव्य का केन्द्रीय fag है । 

नागकुमार इस ग्रन्थ का नायक है । वह कनकपुर के राजा जयंधर का पुत्र है। 
उसकी विमाता का पुत्र श्रीधर था, जो अत्यन्त क्रूर एवं दृष्ट प्रकृति का था । उसी के 
कारण नागकुमार राज्य छोड़कर बाहर चला जाता है । अपने बुद्धि-क्रोशल एवं धेर्यादि 
गुणों के द्वारा प्रभूत धन-दोलत के साथ यश का अर्जन करता है और बाद में पिता 
द्वारा पुनः बुलाये जाने पर राज्याभिषिक्त होता है | 
शास्त्रोय दृष्टि से नायकत्व 

जो व्यक्ति कथानक को मुख्य उद्देश्य या फलागम तक ले जाता है तथा मुख्य फल 
का अधिकारी होता है वह नायक कहलाता है । नागकुमार उत्थान-पतन के थपेडो को 
सहता है, ओर अन्त में संपूर्ण कथा को मोक्ष-धम में प्रस्तुत करता है तथा स्वयमेव उस 
घमं का अधिकारी बनता है । 

काव्य शास्त्र में सामाजिक आधार पर नायक के तीन भेद किए गये हैं-- 
पति, उपपति ओर वेशिक । नागकुमार पति श्रेणी का नायक है। जो नायिका (स्वकीय) 
का विधिवत्‌ पाणिग्रहण करता है । बहू पति नायक है । रसमंजरीकार ने उल्लेख किया 
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नागकुमार अनेक कन्याओ के साथ विधिपूर्वक पाणिग्रहण संस्कार करता है तथा 
उनके यौवन का प्रभूत भोग करता है । कुछ उदाहरण द्रष्टव्य हैं-- 
(१) कश्मीर की राजकुमारी के साथ विवाह-- 
विहिओ सुयणाणं उच्छाहो दुण्हं पुरणाहेण विवाहो ॥* 
अहिणवमुग्गमणोहरवयणा बहुलायण्णा दिण्णा कण्णा । 
णायकुमारहो संगे लग्गा अज्कासा इच्छियसंसग्गा । 
(२) गिरिशिखर नामक नगर के वनराज को पुत्री लक्ष्मीमति के साथ पाणि- 
ग्रहण 
अण्णहि fat करिवरगइ परिणाविय लच्छीमइ ।* 
सो वम्महु सा रइ सङ कि वण्णमि gd जडकइ ।। 
(३) उज्जेनी की राजकुमारी तिलकसुन्दरी के साथ विवाह — 
तो दिण्ण कण्ण जाइउ विवाहु सिरिसंगे णं ges विकाहु i 
fas «mr ag रामाहिरामु mag diaz wg देउ रामु । 
कामभ्रवृत्ति के आधार पर नायक की चार श्रेणियां स्वीकृत हैं अनुकूल 
दक्षिण, शठ और धृप्ठ | नायकुमार दक्षिण-नायक के अन्तर्गत परिगणित किया जा 
सकता है । दक्षिण-नायक का स्वरूप है- 
दक्षिण नायक अनेक नायिकाओं का स्वामी होता है तथा सबसे अनुकूल व्यवहार 
करता है । कविराज विश्वनाथ ने लिखा हे 
एषु त्वनेकमहिलासु समरागो दक्षिणः कथितः । 
भानुदत्त ने रसमंजरी में निर्देश किया है-- 
सकलनायिकाविषयकसमसहजानुरागो दक्षिणः ।' 


अर्थात्‌ सभी नायिकाओं के साथ समान रूप से व्यवहार करने वाला दक्षिण 
नायक है नागकुमार अनेक राजकुमारियों के साथ विवाह करता है लेकिन सबके साथ 
समान व्यवहार करता है । जिन कुमारी युवतियों के साथ वह विवाह करता है उनमें 
कश्मीर की राजकुमारी [५.१०], लक्ष्मीमति [६.९], मामा की पुत्री [७/९], उज्जैन 
की राजकुमारी [८.८], दन्तीपुर की राजकुमारी [९.१] तथा अन्य राजकुमारियां 
[८.१६] आदि प्रमुख हैं । सबके साथ नागकुमार सम्मान जनक व्यवहार करता है। 

शील की दृष्टि से नायक के चार भेद स्वीकृत हैं-धीरोदात्त, धीरललित 
धीरोद्धत और धीरप्रशांत । नागकुमार धीरोदात्त नायक है । धीरोदात्त का लक्षण 


है = 


५ 


महासत्त्वोऽतिगंभी रः क्षमावानविकत्थनः | 
स्थिरो तिगुढाहंकारो धीरोदात्तो दृढ्ब्रत ॥* 
अर्थात्‌ धीरोदात्त पराक्रमशाली, गंभीर, क्षमावान्‌, आत्मश्लाधा से रहित, 
स्थिर, निगूढाहंक्रार और दृढव्रती होता है । नागकुमार में ये सारे गुण प्रभूत में 
उपलब्ध हैं। वह अत्यन्त पराक्रमशाली है। अपने शौर्य, पराक्रम, बल एवं वीये 
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कै आधार पर चतुदिक्‌ विजय लाभ करता है । 


जन्म परम्परा के आधार पर नायक की दो श्रेणियां हो सकती हैं--१- 
उच्चवंशोदभव और २. निम्नवंशोद्भव 

नागकुमार उच्चवंशोद्भव है क्योंकि उसका जन्म धरती पर प्रसिद्ध कनकपुर के 
राजवंश में हुआ है ae गिरिनगर की अनिद्य सुन्दरी राजकुमारी पृथ्वी देवी और 
कनकपुर के राजा जयंधर का पुत्र था । 

योनि के आधार पर नायक के तीन भेद माने जाते हैं :- 

मनुष्य, दिव्य और दिव्यादिव्य | नागकुमार मनुष्य योनि का नायक है। 

पुरुषार्थं के आधार पर नायक के चार Ral की संकल्पना की जा सकती 
है :--१. अर्थासक्त, २. कामासक्त, ३. धर्मासक्त और ४. मोक्षासक्त। नागकुमार के 
मोक्षपथानुगामी होने से वह मोक्षासक्त नायक के अन्तर्गत परिगणित किया जा सकता 
है | 


चारित्रिक विकास-- 


नागकुमार के चरित्र का विकास संघर्षमय वातावरण में होता है । वह विमाता 
से तिरस्कृत होकर जीवन यात्रा प्रारंभ करता है तथा अपने पुरुषार्थ के बल पर सब 
कुछ प्राप्त कर लेता हे । नायक का यह चरित्र वाल्मीकि रामायण के राम और 
भागवत पुराण के ध्रुव से मिलता जूलता है । विमाता केकेयी के कारण राम वन-वन 
भटकते हैँ, अपने-वीर्य का प्रदर्शन करते हैं तथा अन्त में अपना पुरुषोतमत्व को 
प्रतिष्ठापित करते हैं बालक ध्रुव विमाता से तिरस्कृत होकर परमपद, TAIF- 
वतित्व को प्राप्त करता है, उसी प्रकार नागकुमार विमाता के कारण राजा का कोप 


भाजन होता है, कारागार में डाला जाता है तथा कारागार से निकलकर अपने पुरुषार्थ 
के बल पर सब AG साध लेता है । 


नामकरण को साथकता-- 


ऊच्च, स्थूल ओर सघन स्तनों वाली किकणी लटकती हुई मेखलाएं धारण 
करने वाली गजगामिनी कामिनियां बालक को गोद में लेकर वापी जल को देख रही 
थीं कि अचानक बालक वापी में गिर गया । भीतर बैठे एक नाग ने उसको बचाया । 
ताग के द्वारा रक्षित होने के कारण देवों ने उसे नागकुमार तथा पिता ने प्रजाबंधुर 
कहकर पुकारा-- 
जणणेण पयाबंधुरु सुदिसु देवेहि वि णाय कुमार fug ॥“ 
मेधा सम्पन्न राजकुमार-- 


वह कुशल प्रज्ञा सम्पन्न बालक था । अल्पकाल में ही वह विविध विद्याओं में 
निष्णात हो गया :— 

सिद्धं णमह भणेवि अट्टारह लिविउ भूअंगउ । 

दक्खालइ gael सिक्खइ मेहावि अणंगउ ॥ 

कालक्खरइं गणियइं गंधव्वइं वायरणाइं सिक्खिउ I 

सो fist पढंतु gs पंडिउ वाएसरिणिरिक्खिउ ॥ 
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Hoag णाडयसत्थइं सुणि यइ पहरणाइं णीसेसइं गुणि यइं ॥ 
अर्थात्‌ सिद्ध भगवान्‌ को नमस्कार करो” ऐसा कहकर नाग ने पुत्र को अट्टारह 
प्रकार की लिपियां दिखलायीं और वह मेधावी कामदेव सीखने लगा । स्याही से काले 
अक्षर लिखना, गणित, गांधवंविद्या, व्याकरण भी सिखाया । नागकुमार नित्य पढ़ते 
पढ़ते सरस्वती का निवास पडित बन गया | उसने छन्द, अलंकार निघण्टु, ज्योतिष, 
ग्रहों की गमन प्रवृतियां, काव्य एवं नाट्यशास्त्र सुने एवं समस्त आयुधों का भी ज्ञान 
प्राप्त कर लिया । 
शारीरिक lu 
वह आभ्यन्तरीय शोभा से सम्पन्न तो था ही, उसका वाह्य शरीर संहनन भी 
अपूर्वं आकर्षक था । जिस युवति ने उसके किशोरवय पर दृष्टि डाली, वह कामोद्वेगित 
होकर आसक्त हो गयी । योवन-धन्या कुमारियों के नेत्र भी उसके रूप-यौवन, सुगठित- 
शरीर और दिव्य मुख को निरखकर धन्य हो जाते थे । उसके आंगिक सौन्दर्यं का 
वर्णन करते हुए कवि कहता है 
सोहइ वट्टुलपाणिपवट्टहि उण्णय पायपुट्ठिअंगुट्रहि । 
उण्णयवित्थिण्णं भालयले उण्णयभुयसिहरहि बलपवलें ॥ 
पेक्खइ जहि जहि जणु तहि afg जि सुलक्खणभरियउ | 
वण्णइ काइं कई जग वम्महु सङै अवयरियउ ।' 
वह लावण्य का पुंज था । स्वयं चन्द्रमा था । विविध गुण रत्नों की खान था 
मानों विश्व सुन्दरी लक्ष्मी ने ही विलास युक्त उत्तम पुरुष के शरीर को धारण किया 
हो 
णं लावण्णपृंजु णं ससहरु णं गुणरयणरइउ | 
vi पुरवर fade णरवरतणु सग्गविलासु लइयउ uU 
क्रीडा प्रिय-- 
कुमार विविध शास्त्रीय-विद्याओं में निष्णात तो था ही अत्यन्त क्रीड़ा-प्रिय भी 
था । उसकी पैतृक सम्पत्ति को एक जुआरी श्री वर्म के दौहित्र ने द्यूत में जीत लिया 
था । पिता की आज्ञा पाकर द्यूत क्रीड़ा में अपनी सम्पत्ति तथा श्री वर्म की सम्पूणं 
सम्पत्ति जीत लेता है, परन्तु शत्रु की सम्पत्ति को सहज रूप से लौटा कर अपनी 
उदारता का परिचय देता है । यूत क्रीड़ा का उदाहरण द्रष्टव्य है :— 
मई ug अज्जु सलक्खण खेल्लहि देहि सारि लइ पासउ ढालहि । 
ता ति fag करेवि खणे जित्तउ, जणण णीसेसु वि fgus ou 
युद्धवीर-- 
वह कुमार न केवल शारीरिक सौन्दर्यं में उत्कृष्ट था बल्कि वीरता, धीरता, 
शौर्य एवं पराक्रम में भी अद्वितीय था d अरिदमन को भी दमन करने वाला कुमार 


व्याल अपने स्वामी के रूप में नागकुमार को स्वीकार करता है । 
गयदप्पे करिकरदीहबाहु जयकारिउ जायवि णिययणाहु ।* 
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एक स्थल पर कतै हाथी की अपने Saal सै वशि मैं He AT है । 
गोविदे तुलिउ magr णं जयकारणु | 
जित्तउ तेण गउणं पुप्फयंत दिसिवारणु u" 
अर्थात्‌ जिस प्रकार गोविद ने mada को उठाकर अपना जय जयकार कराया 
था उसी प्रकार नागकुमार ने उस गज को जीत लिया जैसे पुष्पों के समान दांतवाले 
दिग्गज को जीता हो । 


यायावरीवत्ति 

विभिन्न देशों एवं नगरों के परिभ्रमण से ज्ञानपूर्णता एवं नीतिकूशलता की प्राप्ति 
होती है इसीलिए चरितकाव्यो के नायक सामान्यतया देश भ्रमण के लिए निकलते 
है। सुप्रसिद्ध कवि बाणभट्ट ने देश भ्रमण से ही प्रभूत ज्ञानराशि को प्राप्त किया शैथा । 
महाकविदंडी के दशकूमार चरित के सभी कुमार देशाटन से ही धन-समृद्धि एवं ज्ञान- 
सम्पदा को प्राप्त करते हैं। नायक नागकूमार भी अनेक देशों, राज्यों एवं नगरों का 
परिभ्रमण करता है । 
अनेक विवाह-- 

नागकुमार के अनेक विवाहों का उल्लेख मिलता है। वह जहां भी जाता उस 
राज्य की राजकुमारी उसके रूप सौन्दर्यं पर आकृष्ट हो जाती थी । कश्मीर की 
राजकुमारी [५.१०], लक्ष्मीमति [६/९], मामा की पुत्री [७.९[,  उज्जेनी की 
राजकमारी [८.६], तिलकासुन्दरी [८.८], पवनवेग से मुक्त करायी गई अनेक 
कन्याओ के साथ [८.१६] तथा दंतीपुर की कन्या के साथ वह विवाह करता है | 
धमरुचि सम्पन्न - 

वह धामिक प्रवृत्ति का नायक है । अनेक स्थलों पर उसकी जिन भक्ति, दान- 
दया आदि गुणों का निदर्शन मिलता हे । ९ वी संधि में नागपंचमी ब्रत के प्रति श्रद्धा- 
मान्‌ के रूप में नागकुमार दृग्गोचर होता है । 
राज्याभिषेक-- 


विमाता एवं विमाता पुत्र के कारण नागकुमार पितु-राज्य से बाहर निकलकर 
राज्यों में भ्रमण करता हुआ प्रभूत मान, धन एव ज्ञान का अर्जन करता है। बाद में 
उसके पिता के मंत्री नयन्धर राज्य में उसे वापस लाता है तथा पिता श्री जयंधर 
योग्य काल में उसका राज्याभिषेक करते onl 
वराग्यवान्‌ एवं मोक्षमाग में प्रतिष्ठित — 

अत्यन्त संरम्भ और पराक्रम के साथ पृथ्वी का उपभोग कर नागकुमार अपने 
गुणवान्‌ पुत्र देवकुमार को अपना राज्य सर्मापत कर संसार से विरक्त होकर जिन 
भगवान्‌ के शरण में प्रविष्ट हो जाता है । अनेक योद्धाओं एवं अमात्यों के साथ जैन 
दीक्षा लेकर कठोर तप प्रतिपन्न हो जाता है । अन्त में मोक्ष में प्रतिष्ठित होता है, अंग 
के विकार से रहित हो जाता है :-- 


खण्ड २२, अंक ३ २३५ 
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पुप्फयंतसुरण मिउ पहु पसियउ णायकुमारु भडारउ d^ 

इस प्रकार चरितनायक नागकुमार धर्म, अथ, काम का प्रभूत उपयोग कर 

में मोक्ष प्रतिपन्न होता हे । ao 
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पुस्तक समीक्षा 


साहित्य-सत्कार एवं पुस्तक-समोक्षा 


१. परंपरागत प्राकृत व्याकरण की समोक्षा और अधंमागधी'--लेखक-- 
Slo के०आर० चन्द्र, प्रकाशक--प्राकृत जैन विद्या विकास फंड, अहमदाबाद, प्रथम 
संस्करण-- १९९५, मूल्य--५० रुपये, पृष्ठ--१५२०८ | 


लेखक ने 'प्रस्तावना' में कहा है कि (परंपरागत प्राकृत व्याकरण” से उसका 
तात्पर्यं है--व्याकरण संबंधी वे नियम जो परंपरा से प्राप्त हुए हैं ॥ उसने यह भी 
स्पष्ट कर दिया है कि वह उपलब्ध प्राकृत साहित्य और प्राकृत शिलालेखों में भाषा 
का जो स्वरूप मिलता है उसको ध्यान में लेते हुए व्याकरण के अमुक नियमों की 
समीक्षा कर रहा है कि वे कहां तक उन पर लागू होते हैं ? 

उसने प्राचीन प्राकृत और उत्तरवर्ती प्राकृत भाषा के अन्तर को व्याकरण ग्रंथों 
में स्पष्ट न करने तथा क्षेत्रीय प्राकृतों को एक दूसरे से अलग न करने की भी बात 
मानी हे और इसके लिए तकं दिया है कि उस काल के व्याकरणकारों का उद्देश्य 
भाषा का ऐतिहासिक या तुलनात्मक अध्ययन करने का नहीं था। उनके द्वारा तो 
उपलब्ध mad साहित्य की कृतियों की भाषाओं का कुछ विशेष रूप समभाने 
के लिए व्यावहारिक दृष्टि से, संस्कृत भाषा से उनकी विभिन्नता दर्शाता ही 
हेतु था । 

इस प्रकार डॉ० चन्द्र ने अपनी समीक्षा को सीमित और सुरक्षित कर लिया 
है। प्रस्तुत प्रकाशन के सभी १५ अध्याय, लेखों के रूप में 'श्रमण', “तुलसी प्रज्ञा, 
'संवोधि', 'प्राकृत विद्या, और “जैन विद्या के आयाम” में प्रकाशित भी हो चुके हैं; 
इसलिए उन पर विद्वानों के मन्तव्य भी अज्ञात नहीं हैं। 

Slo चन्द्र ने मूलतः वररुचि के प्राकृत प्रकाश और हेमचन्द्राचायं के प्राकृत 
व्याकरण को अपने अध्ययन का आधार बनाया है । उन्होने पिशेल, मेहेण्डले, नीति- 
डोलची आदि के मत उद्धृत किये हैं और चण्ड के प्राकृत लक्षणम्‌ भरतमुनि के 
नाट्य शास्त्र, माकण्डेय के प्राकृत-सवस्व से भी हवाले दिए हैं किन्तु वाल्मीकि सूत्र 
य व्याकरण, शाकटायन और का-तन्त्र व्याकरण आदि का कोई हवाला नहीं 

या। 

वररुचि के प्राकृत प्रकाश जैसा कि पूर्व कहा जा चुका है (देखे-आदिशान्दिक 
और पारंपरीय प्राकृत--तुलसी प्रज्ञा, पूर्णाक ९७ qo ७९-८७) मे नौंवे अध्ययन के 


` बाद के अध्याय प्रक्षिप्त हैं । मूल में, उसमें आठ ही अध्याय थे। 
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इस प्रकार लेखक का यह अध्ययन दशवीं सदी के बाद के व्याकरणों qx ही 


आधृत है । लेखक द्वारा उद्घाटित तथ्य कि बिना शिरोरेखा के नकार पर शिरोरेखा 


के प्रयोग से नकार को णकार में बदलने का नियम बन गया--विचारणीय हो 
सकता है । 

इसी प्रकार जैसलमेर भण्डार में प्राप्त विशेषावश्यक भाष्य' की ताइपत्रीय प्रत्‌ 
में जो प्राचीन भाषा रूप मिले हैं; उन्हें स्वीकार किया जाना चाहिए। इससे घोष- 
अघोष का ध्वन्यात्मक परिवर्तन सुधारा जा सकता है । 

इसी प्रकार प्रस्तुत ग्रंथ में-मध्यवर्ती त=द, प=व, अल्प प्राण व्यंजनों 
का लोप, 'य'--श्रुति, अनुनासिक व्यंजनों का अनुस्वार में परिवतेन, --स्सि और 
--म्हि, लकार और ज्ञ का 'न्न'या 'ण्ण' में बदलना आदि अनेकों प्रसंगों पर 
पर्याप्त सामग्री जुट गई है । तथापि श्रुत परंपरा के गुण दोषों की कहानी और विस्तार 
से कही जानी चाहिए । 

अच्छा हो, इस विषय पर अधिकारी विद्वान्‌ मिल बैठकर चर्चा करें और सर्व 
सम्मत निर्णय से प्राचीन भाषा स्वरूप को सुस्थापित करें । 

Sto Ho Alto चन्द्र ने इस संदर्भ में अध्यवसायपूर्वक बहुत श्रम किया है किन्तु 
यह कार्य एक व्यक्ति के सामर्थ्य से वाहर का है । इसलिए उनके कार्य को आगे बढ़ाने 
का सद्‌ प्रयत्न होना चाहिए | 


२. शोध और स्वाध्याय, लेखक- हरिवल्लभ भायाणी, प्रकाशक--गुजरात 
साहित्य अकादमी, गांधी नगर-३८२०११, प्रथम आवृत्ति, १९९६, मूल्य ८५ 
रुपये | पृष्ठ १९२ I 

प्रस्तुत कृति में भायाणीजी के शब्दों में--अपभ्रंश, अर्वाचीन भारतीय आर्यं का 
का प्रारंभ काल, पुरानी हिन्दी, पुरानी राजस्थानी, गुजराती इत्यादि के विषय में 
प्रकाशित लेखादि को पुनः मुद्रित किया गया है । गुजरात हिन्दी साहित्य अकादमी 
अध्यक्ष के अनुसार संकलित लेखों में अपभ्रंश, अर्धमागधी, प्राचीन गुर्जर भाषा, 
प्राचीन राजस्थानी, प्राचीन हिन्दी, प्राचीन पंजाबी और लोक साहित्य से संबंधित 
महत्त्वपूर्ण लेख हैं | 

वस्तुतः इन लेखों से अपभ्रंश साहित्य पर व्यापक प्रकाश पड़ता है। अपभ्रंश 
भाषा और हेमचंद्रीय अपभ्रंश'--शीर्षक में लेखक ने विषय की अच्छी व्याख्या की 
है। अपभ्रंश व्याकरण की कुछ समस्याएं'--नामक अपर निबन्ध में उसने प्राकृत 
और अपभ्रंश की भेद रेखाएं खींचने का प्रयास किया है। लेखक की मान्यता $— 

“ofa हम कहें कि अपभ्रंश साहित्य अर्थात्‌ जैनों का ही साहित्य, तो भी चलेगा। £ 

किन्तु साथ ही वह यह भी मानता है--'सुविस्तृत अपभ्रंश ग्रंथ अब तक उसी भांति 

भाषा शास्त्रियों से 'अनाघ्रात' पड़े है, जिस तरह शकुन्तला दुष्यन्त से मिलने से 
पहले थी ।' 

शब्दों की व्युत्पति, अर्थ चर्चा, शब्दों की कथा आदि भायाणीजी के प्रिय विषय 
हैं और इस संबंध में संग्रह में अनेकों लेख हैं। 'ढोला-मारू रा दूहा'-संबंधी लेख 
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भें लेखक ने वाग्भटालंकार' के टीकाकार सिंहदेवगणि के कथन--'इसमें क्वचिद्‌ 
मूल में अविद्यमान .होने पर भी रेफ का आगम होता है'--को उद्धत करके निम्न दोहे 
को संशोधित किया है-- 
चारूद gg अइमां डि अउ, दीसइ सव्व पढन्तु । 
कहि मा कई अहं आविसइ, अम्हं के रनु कन्तु ॥ 
भायाणीजी द्वारा संशोधित 
चात्रग (चात्रुग) gg अइ पंडियउ, दीसहि सब्व पढंतु । 
कहि मा कइ अहँ आविसइ, अम्हहेँ केरउ कंतु ॥ 
इस संशोधन में 'चारूद' को जबरन 'चात्रग' बना दिया गया है । वस्तुतः यह 
'चाउल्लड़' का दूसरा रूप है जिसमें रेफागम हो गया है । 'चाउल्लड़' को राजस्थानी 
में 'अड़बो' भी कहते हैं। यह नकली पुतला पशु-पक्षियों से अनाज की सुरक्षा हेतु 
किसानों द्वारा खेतों में बना दिया जाता है । दोहे में खेत रुखालने वाली एक युवती 
ऐसे ही एक पुतले को संबोधन कर रही है-+कि हे चारुद | तू सब कुछ पढ़ा-लिखा 
दीखता है इसलिए लिख-मांड कर बता कि मेरा पति कब आयेगा ? 
“राउरवेल'--शिलालेख के भाषा-स्वरूप पर टीका करते हुए लेखक ने उसमें 
पुरानी मैथिली, पुरानी मराठी, पश्चिमी हिन्दी, पंजाबी, गौड़ प्रदेश और मालवी 
बोली के अवशेष खोजने की चेष्टा की है। इस विषय में हम उनका समर्थन नहीं 
कर सकते | शिलालेख में जो भाषा है उसमें मैथिली, मराठी, पश्चिमी हिन्दी के 
अवशेष नहीं हैं । 
हिन्दी साहित्य अकादमी, गांधी नगर को इस प्रकाशन के लिए धन्यवाद दिया 


जाना चाहिए जिससे हिन्दी पाठकों को sto भायाणी के विचारों को जानने का 
सुअवसर मिल गया है। 


३. निग्रंथ (प्रवेशांक) संपादक--एम. ए. ढाकी एवं जितेन्द्र शाह, प्रकाशक- शारदा 
बेन चिमनभाई एज्युकेशनल रीसचे सेन्टर, शाही बाग, अहमदाबाद-४, सन्‌, १९९५ 
मूल्य-- १५० रुपये । 


हिन्दी, गुजराती, अंग्रेजी--तीन भाषाओं में प्रकाशित निग्नंथ का प्रवेशांक do 
दलसुखजी मालवणिया को समपित है। वाषिक अंक के रूप में प्रकाशित होने वाले 
इस जनेल में जैन शोध को सुसंपादन के साथ प्रकाश में लाने का संकल्प लिया गया 
है किन्तु पहले ही अंक में संपादकों को अपने संकल्प-पू्ति में दरपेश आई मजबूरी का 
इजहार भी करना पड़ा है । 

जनेल में के. आर. चन्द्र, बी. एम. कुलकर्णी, एच. सी. भायाणी, एन. पी. 
जोशी, एम. ए. ढाकी जैसे मूर्धन्य विद्वानों के साथ जगदीशचन्द्र जैन एवं अगरचंद 
नाहटा जैसे दिवंगत लोगों के भी लेख हैं । गुजराती खंड में वादीन्द्र मल्लवादी श्रमा- 
श्रमण के समय पर जितेन्द्र शाह का महत्त्वपूर्ण लेख है। इसी प्रकार मधुसूदन ढाकी 
का 'वादी--कवि बप्पभट्टि सूरि!--लेख भी सूचनाओं से भरापुरा है । 
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गुजराती खंड में ही शिलालेख एवं मूर्ति शिल्प संबंधी अति महत्त्वपूर्ण जानकारी 
दी गई है। हिन्दी खण्ड में नय विचार एवं काव्य प्रकाश के अनूठे टीकाकार-- 
आचाये माणिक्य चन्द्र सूरि अच्छे लेख हैं। अंग्रेजी एक्शन में ललितकुमार का गुजराती 
चित्रकला पर लिखा लेख भी नयी जानकारी देता है। उनके इस कथन में सचाई है कि 
गुजराती जैन चित्रकला की अपनी स्वतंत्र शैली थी । 

सब मिलाकर निग्नेन्थ के प्रवेशांक का स्वागत हे । वस्तुतः ऐसे विविधतापूर्ण 
जैन शोध जनल की जैन जगत्‌ को प्रतीक्षा बनी थी । शारदाबेन चिम्मनभाई केन्द्र ने 
इस कमी पूर्ति के लिए जो शुरूआत की है वह श्लाघ्य और प्रशंसनीय है । 


परमेश्वर सोलंकी 


४. अडबो (श्याम महषि री कवितावां)--श्याम महर्षि । प्रकाशक---राजस्थानी 
विभाग, राष्ट्रभाषा हिन्दी प्रचार समिति, श्रीडूंगरगढ़ (चूरू) । संस्करण--१९९६। 
मुल्य--८० रुपये | 


प्रस्तुत संग्रह में श्याम महषि की ४९ कविताओं का संग्रह है। थे, बो; टावर, 
रमतियां; कुतियो, धीणाप; मेह, डांफर; गांव री लुगायां, कुवे रो पाणी; भोभर; 
आभैरा मोती; आंधी, द्रोणपुर--इत्यादि कविताओं में आपसी तालमेल d! 
वैसे सभी कविताएं गांव की farga संस्कृति के आसपास कवि मन की भटकन की 
तरह लगती हैं । 

इन कविताओं में थली के गांवों पर बीती घटनाओं की छाप है । कवि कर्म 
की आधुनिक सोच के अनुसार इन कविताओं में व्यक्त अनुभूतियां जानी पहचानी- 
सी लगती हैं। शास्त्रीय दृष्टि से इनमें कितना कुछ तत्त्व है ? यह प्रश्न अलग कर दे 
तो श्याम महि की ये कविताएं आधुनिक राजस्थानी कविता के पाठक को बहुत 
आकर्षक लगेगी--इसमें संदेह नहीं । 

अच्छा हो, श्याम महषि कोई खण्ड काव्य की सर्जेना में श्रम करें। उसमें उन्हें 
सफलता मिलेगी--ऐसी पुर्ण आशा है । “अड़वो” से विलग इस प्रकार वे अपना निजी 
प्रतीक खड़ा कर सकेंगे । 


५. मुकमाटी : चेतना के स्वर--डॉ० भागचन्द्र जैन भास्कर”, प्रकाशक--जैजानी 
चेरिटेबल ट्रस्ट एवं आलोक प्रकाशन, न्यू एक्सटेंशन एरिया, सदर, नागपुर | प्रथम 
संस्कर-- १९९४५ । मूल्य---५० रुपये। go ३४४ I 


प्रस्तुत प्रकाशन लेखक के पूर्व प्रकाशित “मुक माटी : एक दार्शनिक महाकृति' 
का नया संस्करण है जिसमें तीन नये अध्याय जुड़े हैं । वस्तुतः यह काव्य “नित 
नवतामुपैति'--के अनुसार उत्तरोत्तर अभिनव उद्घाटनों से पाठकों को आप्लावित 
कर रहा है। 

लेखक ने उसमें राष्ट्रीय चेतना के अन्तः स्वर खोजे हैं । आतंकवाद की प्रति- 
ध्वनि देखिए 
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जब तक जीवित है आतंकवाद 
शान्ति का श्वास ले नहीं सकती 
घरती यह 

ये आंखें अब 

आतंकवाद को देख नहीं सकती 

ये कान अब 

आतंक का नाम सुन नहीं सकते 
यह जीवन भी कृत संकल्पित है कि 
उसका रहे या इसका 

यहां अस्तित्व एक का रहेगा । 


इसी प्रकार भारत-पाक संघर्ष की पृष्ठभूमि में कवि ने पाकिस्तान के तत्कालीन 
राष्ट्राध्यक्ष को संबोधित किया था उसकी पंक्तियाँ देखिए-- 

परस्पर कलह हुआ तुम लोगों में 

बहुत हुआ, वह गलत हुआ | 

मिटाने-मिटने में क्यों तुले हो 

इतने सयाने हो। 

जुटे हो प्रलय कराने 

विष से धुले हो तुम 

सदय बनो । 

अदय पर दया करो 

अभय बनो। 

समय पर किया करो अभय को 

अमृत-मय वृद्धि 

सदा सदा सदाशय दृष्टि 

रे जिया, समष्टि जिया करो ! 

“मूक माटी” एक प्रतीक काव्य है, जहां माटी के माध्यम से व्यक्ति की उपादान 
शक्तिको अभिव्यंजित किया गया है। sto भास्कर ने उसमेंसे सामुदायिक 
चेतना की पृष्ठभूमि में छिपी आध्यात्मिकता को उजागर किया है। इसका अभि- 


व्यंजना शिल्प बेजोड़ है, उसमें और भी अनेकों रत्न जड़े हैं जो जब तब अपनी चमक 
देते gl 


--प रमेश्वर सोलंको 
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प्राप्ति स्वोकार 


२४२ . 


१. 


जैन कर्म-सिद्धान्त और मनोविज्ञान--डॉ० रत्नलाल जैन, प्रकाशक--बी. 
जैन पब्लिशर्स (प्रा.) लि., १९२/१० चूना मण्डी, पहाड़गंज, नई दिल्ली-५५, 
मुल्य--२५५ Fo | 


. स्वरूपसम्बोधन--पंचविशति--डॉ० सुदीप जैन, प्रकाशक--श्री अखिल 


भारतीय जैन युवा फंडरेशन, अलवर । मूल्य--१५ रुपये । 


. जेन धर्म-संक्षोप में : प्रो) ए० चक्रवर्ती लिखित पंचास्तिकायसार की अंग्रेजी 


प्रस्तावना का अनुवाद | प्रकाशक--श्री दिगंबर जेन साहित्य संस्कृति, 
डी-३०२, विवेक विहार, दिल्ली-६५ । मूल्य--२५ रुपये । 


. यशोधरचरितम्‌-_ हिन्दी अनुवाद--पं० पन्नालाल जेन । प्रकाशक-- 


श्री आचार्य शिवसागर दिगम्बर जैन ग्रंथ माला, शान्तिवीर नगर, श्री 
महावीरजी । मूल्य--१५ रुपये । 


. परमात्मा होने का विज्ञान--जैन धर्म । लेखक--बाबूलाल जैन, प्रकाशक--- 


प्रभात जेन, ९/१३२९ गली-- १२, कैलाशनगर, दिल्ली-३१ । मूल्य--एक 
रुपये का डाक टिकट । 


. कुल का दीप--सामाजिक, ऐतिहासक -एवं पौराणिक एकांकियों की प्रस्तुति 


श्री माधुरी जैन, 'ज्योति' । प्रकाशक---जेन संस्कार भारती, संघीजी का 
रास्ता, जयपुर-३ । 


. ख्यात--इतिहास, कला एवं संस्कृति की शोध पत्रिका । संपादक--वी. एल. 


भादानी, प्रकाशक--मरुभूमि शोध संस्थान, श्रीडूंगरगढ़ | 
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जर्मन विद्वान्‌ पीटर फुगेल का थीसिस 


'श्री श्‍वेतांबर तेरापंथ धर्मसंघ” की स्थापना वि. सं. १८१७ आषाढ़ पूणिमा को 
हुई | साध्वियों का तीथं सं. १८२१ में बना और संवत्‌ १5५३ में मुनि हेमराज की 
दीक्षा के बाद इस पंथ में चतुर्मुखी प्रगति हुई । 


संवत्‌ १८६० में आचार्य भिक्षु स्वामी के स्वगेवास होने पर संघ में २१ साधु 
बर २७ साध्वियां विद्यमान थीं और आज सं. २०४३ में गणाधिपति तुलसी एवं 
आचायंश्री महाप्रज्ञ के आज्ञानुवर्ती साधु १४६, साध्वियां-५४७, समण-_४, 
समणियां-८३ और मुमुक्षु-उपासिका बहनें ४८ कुल ८२५ हैं । 

यह संप्रदाय प्रगतिशील, वर्तमान ओर परंपरीण शाश्वत मूल्यों पर आधूत है । 
इसके आचार-विचार में पांच महाब्रत-सत्य, अहिसा, अस्तेय, ब्रह्मचये ओर 
अपरिग्रह; पांच समितिय--ईरया (देखकर चलना), भाषा (निर्बन्ध बोलना); एषणा 
(शुद्ध आहार-पानी की गवेषणा); आदान निक्षेप (वस्त्र-पात्र आदि को सावधानी से 
रखना) ओर परिष्ठापन (उचित भूमि पर मल-मूत्र करना) और तोन गुप्तियां-- 
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मनोगुप्ति (मन को वश में रखना), वाक्‌ गुप्ति (वचन को वश में रखना) और काय 
गुप्ति (काया को वश में रखनी) थे तरह नियम परिपालनीय S| कहा भी &— 
तिस्रः सत्तमगुप्तयस्ततु मनो भाषा निमित्तोदयाः 
पचेर्यादि समाश्रयाः समितयः पंचब्रतानीत्यपि । 
चारित्रोपहितं त्रयोदश तपं qd न दुष्टं Gt 
राचार परमेष्टिनो जिनपते वीरान्‌ नमामो वयम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ भगवान्‌ महावीर को नमस्कार है जिन्होंने तेरह प्रकार के चारित्र का 
प्रतिशादन किया । यह ate प्रकार का चारित्र है-अहिसादि पांच महाव्रत, ईर्यादि 
पांच समितियां ओर मनोगुप्ति आदि तीन गृप्तियां i 
'तेरापंथ' के साथ ये तेरह ब्रत आदि इस प्रकार प्रयोक्तव्य बने हैं कि जैन जगत्‌ 
में आचार-शिथिलता के विरूद्ध यह पंथ आचार-कुशलता और विचार-दृढ़ता का 
प्रतीक बन गया है । यही कारण है कि पिछले वर्ष (सन्‌ १९९४) सुदूरवर्ती जोहनेस- 
गुसवगं यूनिवर्सिटी, मेन्स (जमनी) में श्वेताम्बर तेरापंथी जेनों के आचार, साधुत्व 
और भक्ति भावना पर एक और पीएच. डी थीसिस उपाधि के लिए स्वीकृत हुआ है । 
इससे qd तेरापंथ के उद्भव और विकास पर दो शोध प्रबन्ध (राइज एण्ड 
डवेलपमेंट ऑफ तेरापंथ' तथा 'एडवेंट एण्ड ग्रोथ ऑफ तेरापंथ जैन सेक्ट-ए FH- 
प्रिहेन्सिव हिस्टोरिकल स्टडी”) क्रमशः महषि दयानंद सरस्वती यूनिवर्सिटी, अजमेर 
और जयनारायण व्यास युनिर्वासटी, जोधपुर में सन्‌ १९९० और सन्‌ १९९१ में 
स्वीकृत हो चुके हैं । 
इसके अलावा तेरापंथ धर्मसंघ के वर्तमान, दशम आचार्य श्री महाप्रज्ञ के साहित्य 
पर आधूत दो थीसिस भी पीएच. डी. उपाधि के लिए स्वीकृत होकर शोधकर्ताओं को 
डिग्री मिल चुकी है। वस्तुत: यह क्रम सन्‌ १९८१ में ही शुरू हो गया था जबकि एक 
तेरापंथी श्रावक को आचार्य भिक्षु (संत भीखणजी) के व्यक्तित्व ओर कृतित्व--पर 
भागलपुर यूनिवर्सिटी, भागलपुर से पीएच. डी. cats हुई थी । 
जमन विद्वान्‌ पीटर gia ने अपना रीसर्च वकं पो. ई. डब्लू. मूलर और 
असोसियट प्रो. ब्रुसकेफेर के मार्गदर्शन में पुरा किया है । उसने सभी जैन-संप्रदायों का 
व्यापक सर्वेक्षण करके उनमें तेरापंथ की संस्थिति ओर उसके साधुओं की दीक्षा-शिक्षा 
पर प्रकाश डाला है । जैन गृहस्थों के आदर्शो की चर्चा करके साधु और गृहस्थों के 
आचार-विचार का विवरण दिया है और तेरापंथ में हुए सामाजिक एवं धामिक 
सुधारों का मुकम्मल लेखा-जोखा प्रस्तुत किया है । 
पीटर फुगेल ने जैनधर्म में भावना का महत्व, विदेशों में हुए जेन धर्म विषयक 
शोध का विवरण, जैन जगत्‌ की आधारभूत समस्याएं, तेरापंथ की साधु-परम्परा, 
उसकी मर्यादाएं भौर सामाजिक उद्देश्य आदि सभी विषयों पर पर्याप्त प्रकाश डाला 
है। शोध कर्त्ता का मानना 2 कि किसी भी धर्म में भेद-प्रभेदों का बढ़ना उसमें 
agaa जीवन्तता का लक्षण है । इस दृष्टि से उसने जैन धमं के समाज शास्त्र ओर 
उसकी संस्कृति पर पर्याप्त ऊहापोह किया है । 
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शोधकर्ता ने तेरापंथ के नवम आचार्य द्वारा उद्भावित और देशव्यापी आन्दोलन 
के रूप में प्रचारित-प्रसारित अणुब्नत-भावना की ऐतिहासिक पृष्ठभूमि को उजागर 
किया है और परंपरा-निर्वाह के स्थान पर युगप्रधान की तरह उनके द्वारा किए गए 
चरित्र-निर्माण के प्रयासों का विवरण दिया है । उसने धर्म ओर पंथ का भेद खोलकर 
भिक्षा देने-लेने को बंद करके भारतीय समाज में से आथिकअसंतुलन मिटाने की बात 
भी कही है। आचार्यं महाप्रज्ञ के शब्दों में वह कहता है कि 'अण्ब्रत-आन्दोलन” के 
प्रवतंक आचार्य तुलसी राजनीति से दूर do! उनका किसी भी दल से कोई संबंध नहीं 
है और न वे किसी वाद से जुड़े हैं। वे देश के किसी एक छोटे से कोने में रहते हैं 
परन्तु सारे देश के लाखों लोगों को प्रभावित करते हैं । 

शोध कर्त्ता ने तेरापंथ में afaa नव श्रेणी-समण-समणी की उपयोगिता 
प्रतिपादित की है और उसके द्वारा अणुब्रत, प्रेक्षाध्यान और जीवन विज्ञान के प्रसार 
की कहानी कही है । अनेकान्त इन्टरनेशनल और लाडनूं-स्थित मान्य विश्वविद्यालय 
की गतिविधियों पर प्रकाश डाला È । 

साथ ही एम. ए. गुणसेकरे द्वारा केलीफोनिया यूनिवर्सिटी, सेनडियागो में प्रस्तुत 
यीसिस(१९८६) के हवाले से मुनि चंदनमल आदि के नव तेरापंथ का sate दिया है 
ओर इस संबंध में श्री सतीश कुमार, केनथ ओल्डफील्ड, एल. पी. शर्मा इत्यादि अनेक 
लोगों के पक्ष-विपक्ष के विचार भी उद्धुत किए हैं । 

सर्वाश में जर्मन भाषा में लिखा यह शोध प्रबन्ध अधुनातन जैन जगत्‌ के 
आकार-प्रकार दश-दिशा और भविष्य की संभावनाओं के बीज समेटे हुए है किन्तु 
शोधकर्ता ने स्वयं कोई निष्कषं नहीं दिए; इसलिए इस दृष्टि से ओर शोधकर्ताओं को 
आगे आना चाहिए । 


परमेश्वर सोलंको 
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quu बंध और जेन दर्शन 


A जिनेन्द्र जेन 


दृश्यमान इस विशाल विश्व पर दृष्टिपात करने से अनेक विषमतायें देखने को 
मिलती हैं, जिनका मूलकारण कर्म के अतिरिक्त अन्य कुछ भी युक्ति-संगत प्रतीत नहीं 
होता । आचारांगसूत्र* में स्पष्ट कहा है कि “कम से उपाधि (दुःख) का जन्म होता है” 
अर्थात्‌ कमं से ही मनुष्य सुख-दुःख प्राप्त करता है । मनुष्य इस विषमता का कारण 
अत्तर्रात्मा में ढूंढने की अपेक्षा बाह्य तत्व में खोजता है। यही कारण है कि उसकी 
आसक्ति और भी बढ़ती है । फलतः वह कर्म-बन्धन से युक्त हो जाता है । 

प्रतिकूल अथवा अनुकूल — दोनों परिस्थितियां जीवन में आती हैं । कर्म के लिए 
साधक अपने जीवन में अनुकूल परिस्थितियों के अवसर ged हैं, कितु इसमें जीवन की 
सार्थकता नहीं कही गई है । प्रतिकूल या अनुकूल परिस्थितियों से मुक्त होकर कमं 
करने वाले साधक का ही जीवन सफल व पूर्ण Ep इसीलिए आगमों में यह स्वीकार 
किया गया है कि व्यक्ति अपने जीवन में कर्म से जितना अधिक मुक्त रह सकेगा, उतना 
ही कर्मफल के प्रति अनासक्त हो सकेगा और वह उसी अनुपात में मुक्ति के अधिक 
निकट कहा जायेगा । 
कमं क्या है ? 

कर्म शब्द का व्युत्पतिलभ्य अर्थ है-- "क्रियते इति कर्म” अर्थात जो किया जाये 
वह कमं है कर्म शब्द लोक और शास्त्र में अनेक अर्थो में प्रयुक्त हुआ है। लौकिक 
ब्यवहार या धन्धे आदि के अर्थ में कमं शब्द का व्यवहार होता है: खाना, पीना, 
चलना, फिरना आदि जितनी भी क्रियाएं हैं, उन सबका नाम कमे है । कर्म शब्द का 
शास्त्रीय अर्थ देखें तो भारतीय चितकों ने अलग-अलग रूप में कर्म की 'व्याख्या की है । 
शास्त्र रूप में व्यवहूत कर्म शब्द के लिए मीमांसा व योग आदि में उसे क्रिया- 
कलाप कहा है । ब्राह्मण-परम्परा में कर्म चारों वर्णो व चारों आश्रमो के लिए प्रयुक्त 
हुआ हे । पुराणों में ब्रत, नियम आदि धार्मिक क्रियाओं के लिए तथा न्याय दर्शन में 
मान्य ७ पदार्थों में तृतीय पदार्थ कमं का उत्क्षेपणादि पांच सांकेतिक कर्मो? में व्यवहार 
किया गया है । व्याकरण शास्त्र में कर्ता जिसको अपनी क्रिया के द्वारा प्राप्त करना 
चाहता है, वह्‌ कर्म है । गणित में योग और गुणन आदि कमे के लिए प्रयुक्त होते E 
कितु जैन दशन में कर्म एक पारिभाषिक शब्द के रूप में जाना जाता है । जैन परम्परा 
में कमं पौद्गलिक अर्थात द्रव्य रूप है ।* कर्म आत्मा के साथ प्रवाह रूप से अनादि 
सम्बन्ध रखने वाला अजीव--जड़ द्रव्य कहा गया है । राग-द्वेषात्मक परिणाम अर्थात 
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के कारण आत्मा के साथ मिल जाता है, वह द्रव्यकर्म है। इस अर्थ से कम के दो 
विभाग जैन दर्शन में प्राप्त होते हैं-भाव कर्म व द्रव्य कर्म | अमृतचंद्राचाये ने अपनी 
टीका में लिखा है कि आत्मा के द्वारा प्राप्त होने से क्रिया को कर्म कहते B उस 
क्रिया के निमित्त से परिणमन विशेष रूप है, आत्मा से भिन्न एक विजातीय तत्त्व है। 
जब तक आत्मा के साथ कर्म का संयोग है तब तक संसार का अस्तित्व है और संयोग 
के नष्ट होने पर आत्मा मुक्त हो जाता है । अर्थात्‌ आत्मबद्ध समस्त कर्मों के नाश का 
नाम ही मोक्ष है ।' कितु इससे विपरीत संयोग अवस्था संसार को बढ़ाने वाली d! 


अत: कम चाहे शुभ हो या अशुभ, पुण्यरूप हो या पापरूप दोनों में उसके फल की 


प्राप्ति कही गई है । कुन्दकुन्द के शब्दों में शुभ और अशुभ (पुण्य व पाप) दोनों ही 
सोने व लोहे की Waar रूप हैं, जो बाधती हैं, जीव को कर्मेबद्ध करती हैं । अशुभ के 
साथ शुभ कर्म भी बंधन का कारण होने से हेय है । 


विभिन्न दशनों में कम को स्वीकृतिः 


जैन साहित्य में कर्मवाद पर पर्याप्त विश्लेषण किया गया है, जो अपने आप में 
अनूठा व विलक्षण है । इस तरह का विवेचन अन्यत्र नहीं प्राप्त होता कितु जैनेतर 
चितन में किसी न किसी रूप में जैसे--माया, अविद्या, प्रकृति, अपूर्व, वासना, आशय, 
धर्माधर्म, संस्कार, देव, भाग्य आदि शब्दों का कर्म के लिए प्रयोग हुआ है । एक मात्र 
चार्वाक्दर्शन ही ऐसा दर्शन है, जिसने कर्मवाद पर विश्वास नहीं किया । क्योंकि वह 
आत्मा के स्वतंत्र अस्तित्व को नहीं मानता | फलतः कर्म व पुनर्भव, परलोक आदि 
की भी स्वीकृति नहीं देता ।* न्यायदर्शन में राग-द्वेष और मोह द्वारा योग की प्रवृतियों 
से धमं, अधर्म की उत्पत्ति कही गई है, जिन्हें संस्कार नाम दिया गया है । यही संस्कार 
कर्म है । जबकि वैशेषिक दर्शन में मान्य २४ गुणों में एक अदृष्ट गुण है, जो कर्म का 
सूचक है । लेकिन संस्कार से पृथक्‌ करके वहां धर्म-अधर्म उसके (अदृष्ट) भेद किए 
गए हैं ।' इसी प्रकार सांख्य, मीमांसा, बौद्ध, वेदान्त आदि दार्शनिक धाराओं में जेन 
परम्परा से मिलते जुलते अर्थ में “कर्म” शब्द के पर्याय-समानार्थी स्वीकार किए गए 
& । सांख्य में संस्कार, मीमांसा में अपूर्वे, बौद्ध में वासना का अनादि चक्र तथा वेदांत 
में अविद्या या माया को कर्म रूप में निदिष्ट किया गया है । 

सभी आस्तिक दर्शनों में संसार और आत्मा का अनादिकाल से संबंध माना 
गया है । अनादिकाल से आत्मा कर्मो से बंधा हुआ और विकारी है । कमंबद्ध संसारी 
आत्मा के साथ ही कमं के कत्तुंत्व व भोक्तृत्व का संबंध है, न कि AGG आत्मा के 
साथ। कमं जब आत्मा से पृथक्‌ हो जाता हैं तब वह पुद्गल कहलाता है। जैन दर्शन में 
आत्मा से सम्बद्ध पुद्गल द्रव्य कर्म है और द्रव्यकमं युक्त आत्मा की प्रवृति भाव कर्म 
है । आत्मा के पुद्गल के संबंध के आधार पर तीन रूप प्राप्त होते ठ 


(१) शुद्ध आत्मा :- जो भुक्तावस्था में है। 
(२) शुद्ध पुद्गल :--जिसकी सत्ता संसार में होती है । 


तुलसी प्रज्ञा 
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(३) आत्मा और पुद्गल का मिश्रण :--जौ संसारी आत्मा में है à 
ü EX दशन में कमं का स्वरूप: 


जैन दर्शन में aA शब्द क्रिया वाचक नहीं है । वह एक पारिभाषिक शब्द के 
रूप में है। जैन मंतव्यानुसार कमे आत्मा पर लगे हुए सूक्ष्म पौदूगलिक पदार्थ का 
वाचक है। बन्ध की दृष्टि से जीव और पुद्गल दोनों एकमेक हैं, किन्तु लक्षण की 
दृष्टि से पृथक्‌-पृथक्‌ हैं । जीव अमूर्त व चेतनायुक्त” है जबकि पुद्गल मूर्तं व अचेतन 
है। क्योंकि जब इन्द्रियों के विषय व इन्द्रियां स्वयं मुतेमान हैं तो उनसे उत्पन्न ga- 
दुःख ओर उसका कारण भी मूर्तमान ही होगा । जीव अपने मन, वचन, काय की 
प्रबृतियों से कम-वगेणा के queri को आकर्षित करता है और यह यौगिक प्रवृत्ति. 
तभी होती है जब जीव के साथ कमें बन्धा हो । जीव के साथ कर्म तभी संबद्ध होता 
है जब यौगिक प्रवृत्ति हो । इस तरह प्रवृत्ति से कमं ओर कमं से प्रवृत्ति की परम्परा 
अनादि काल से चल रही है। कर्म ओर प्रवृत्ति के कार्यकारणभाव को आधार 
मानते हुए पुद्गल परमाणुओं के कर्म को द्रव्यकर्म व रागऱ-द्वेषात्मक प्रवृत्तियों को भाव 
कमं egre" 

अकर्म में भी कर्म कहा गया है । अर्थात्‌ अकम या शुद्धोपयोग में अवस्थित 
होने का अर्थ निकम्मापन नहीं है, बल्कि वहां अकमं में कमं की प्रतिष्ठा है। 
जीवन्मुक्त का स्थान सर्वोपरि हे । जीवन्मुक्त निकम्मापन इसलिए नहीं है कि वहां 
न कतृंत्व का अहंकार है और न ही कर्मफल की आसक्ति। इसीलिए अकम कर्म का 
बन्धत नहीं होता । जो जीव पहले से ही कर्मों से बन्धा है वही जीव नये कर्मों को 
बांधता है! ' शुभ और अशुभ कर्मों के बन्ध की चर्चा भगवती सूत्र में की गई है । 
वहां कहा गया है कि-मोहकमे का उदय होने पर जीव राग-द्वेष में परिणत होता 
है ओर अशुभ कर्मो का बन्ध करता है। मोहरहित जो वीतराग जीव हैं वे योग के 
कारण शुभ कमं का बन्धन करते हैं । संयत, संयतासंयत व असंयत ये सभी जीव कर्म 
बन्धक कहे गये हें । अर्थात्‌ जो सकर्म आत्मा हैं वे ही कर्म बांधती है । अकर्म आत्मा 
के बन्धन नहीं कहा गया हे । इस दृष्टि से यह पुर्णसत्य है कि बद्ध जीव ही बन्धता है, 
अबद्ध नहीं बन्धता है ।५ र 


A. 


कम-बन्ध के कारण 


dnd 


जीव और कर्म के अनादिकालीन बन्धन को देखकर यह जिज्ञासा सहज उत्पन्न 

हो जाती हैं कि जीव के कर्म बन्ध का कारण क्या है ? इसका उत्तर जैनागम प्रज्ञा 

पनासूत्र में इस प्रकार दिया गया है कि :--ज्ञानावरणीय कर्म के तीव्र उदय से 

दशनावरणीय कर्म का तीब्र उदय होता हे । दर्शनावरणीय कर्म के तीव्र उदय से 

. दर्शनमोह का उदय होता है । दर्शनमोह के तीव्र उदय से मिथ्यात्व का उदय होता है । 
तथा मिथ्यात्व के उदय से जीव अष्टकर्मो” को बांधता है । 


स्थानांग' , सूत्रकृतांग* ब तत्त्वार्थं सूत्र” में कर्मबंध के पांच कारणों 
Hs v २४५ 
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का उल्लेख किया है--(१) मिथ्यात्व, (२) अविरति, (3) प्रमाद, (v) कषाय, (x) 
योग । इन्हें ही आख्रवद्वार कहा जाता है । अर्थात्‌ कर्मों का आगमन इनके द्वारा 
होता है इसलिए ये आस्रवद्वार कहे गये हें । समवायांग , स्थानांग", प्रज्ञापनासुत्री 
में कषायों को कर्मबंध का कारण कहा गया हे । वहां पर राग-द्वष रूप कषाय में 
क्रमशः माया-लोभ तथा क्रोध-मान का समावेश किया गया हे । इस प्रकार कर्मबंध 


के मूलकारण (हेतु) उक्त पांचों को ही जेनागम में स्वीकार किया गया है । 
कमं-बन्ध 

"geg' का सामान्य अर्थ है- संश्लेष, अनेक पदार्थो का एकीभाव, आकृष्ट 
करना, जोड़ना आदि | इस अर्थ के आधार पर कर्मबंध के तीन बिन्दु प्राप्त 
होते हैं :-- 

(१) जीव-बन्ध :-जीव की पर्यायभूत रागादि प्रवृत्तियां, जो उसे संसार के 

साथ बांधती हैं । 
(२) अजीव-बन्ध :--परमाणुओं में पाए जाने वाले स्निग्ध व रूक्ष स्पर्श आदि 
जो परमाण्‌-स्कन्ध बनाते हैं । 
(3) उभय-बन्ध :--जीव के प्रदेशों के साथ होने वाला कर्म-परमाणूओं का 
सम्बन्ध | 

उक्त तीनों बिन्दुओं में से जीव और अजीव- इन दोनों के मिश्रित बन्ध के 
विवेचन से कर्म-बन्ध की प्रक्रिया स्पष्ट की जा सकेगी । अत: उभय बंध को समझना 
आवश्यक होगा, इससे ही कर्म परमाणुओं का सम्बन्ध जीव के प्रदेशों के साथ होने 
को जाना जा सकता है । जेन दर्शन में आत्मा और कमं का संश्लेष, एकीभाव होना 
ही बंध कहा गया है। सकामी आत्मा (सकषायी आत्मा) कमं के योग्य पुद्गलों को 
ग्रहण करता है ।* अर्थात्‌ योग विशेष के निमित्त से सम्पूर्ण कर्म-प्रकृतियां आत्मा के 
प्रत्येक प्रदेशों पर अवस्थित होती हैं. यही कर्मबंध कहा जाता है। आत्मा ओर कमं 
का जो परस्पर संबंध है, वही बंध है।* पूज्यपाद ने मिथ्यादर्शन आदि के द्वारा 
आत्मा के योग विशेष से अनन्तानंत पुद्गलों का उपश्लेष होने को बंध कहा है ।” 
कर्म प्रदेशों का आत्मप्रदेशों में एकक्षेत्रावगाह हो जाना बन्ध है । कमं पुद्गलों के 
ग्रहण को बंध कहा गया है । अर्थात्‌ जीव के द्वारा कमं पुद्गलों का ग्रहण क्षीर-नीर 
की भांति जो परस्पर आश्लेष होता है, उसे बंध कहा जाता है । अतः संक्षेप में कहा 
जा सकता है कि कमंपुद्गलों का आदान एवं आत्म-प्रदेशों के साथ एकमेक हो जाना 
बन्ध a! 

इसी प्रकार जीव के साथ कर्मबन्ध केसे होता है ? इसके लिए बन्ध के ४ भेद 
जैनदर्शन में किए गए हैं: -- 

(१) प्रकृति बंध--कर्मो का स्वभाव | 

(२) स्थिति बंध- जीव के साथ कमे के सम्बन्ध की कालावधि । 

(३) अनुभाग बंध-  कमंपुदूगलों में फल प्रदान करने वाली शक्ति विशेष। 

(४) प्रदेश बंध'-_कर्मपुद्गलों का परिमाण या मात्रा । 
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१. प्रकृति का अर्थ है--स्वभाव | सामान्य रूप से ग्रहण किए हुए कर्म पुद॒गलों 
का जो स्वभाव होता है, उसे प्रकृतिबंध कहते हैं ।! आत्मा से सम्बन्ध होने 
वाले कमों में किस कर्म का क्या स्वभाव है ? यह आत्मा के किस गुण को 
प्रभावित करेगा ? इस प्रकार का निर्धारण होना, प्रक्कतिबंध हे । प्रत्येक 
कर्मस्कंध की अपनी-अपनी प्रकृति होती है। जैसे नीम का स्वभाव Q— 
कड़व पन । वैसे ही अर्थ की अवगति न होने देना ज्ञानावरण का स्वभाव 
है। जीव की प्रवृत्ति द्वारा आकृष्ट एवं कषाय द्वारा आवद्ध समस्त कर्म- 
वर्गणाएं स्वभावत: एकरूप होती हैं और जीव भी इन्हें एक साथ ग्रहण 
करता है । परन्तु जीव के द्वारा ‘aga’ होने के बाद ही उनमें भिन्न- 
भिन्न स्वभावों का निर्माण होता है। अतः कुछ कर्मस्कंध ज्ञान और दर्शन 
को आवृत्त करते हैं तो कुछ दृष्टि एवं आचरण को मूढ़ बनाते हें | 

२. कौन कमं कितने समय तक आत्मा से सम्बद्ध रहेगा ? किस अवधि के बाद 
वह अपना फल देगा ? ऐसी व्यवस्था का नाम स्थितिबंध है । आत्मा और 
कर्मेपुद्गलों का एकीभाव निश्चित समयावधि के लिए होता है। उस 
कालखण्ड के बाद उन्हें अवश्य ही विमुक्त होना पड़ता है । काल की यह 
निश्चितता स्थिति बंध कहलाती है | ''कालावरधारणं स्थितिः” °° स्थिति 
बंध कषायों की तीब्रता एवं मन्दता पर आधूत है । कर्म करते समय जीव 
को कषायें जिस वेग से तीव्र होती हैं, अशुभ कर्मो की स्थिति उतनी ही 
सुदीर्घं होती Ei जबकि कषाय की dear, मंदतर स्थिति वाली होगी तो 
शुभ कर्मो की स्थिति उतनी ही अधिक होती है । अतः शुभ कर्मो की 
तीब्रता होने पर अशुभ कर्मो का स्थिति बंध अल्प व अल्पतर होता है। 
कषाय की अनुदयावस्था में स्थिति बंध नहीं होता, क्योंकि उस समय कर्मों 
को संश्लिष्ट करने वाले स्नेह का अभाव हो जाता है । 

- कर्म पुद्गलों में फल प्रदान करने वाली शक्ति विशेष का नाम अनुभाग 
बंध है । अनुभाग, अनुभव और फल- ये सब एकार्थवाची हैं। अतः 
कर्मा के विपाक को अनुभाग बंध कहा है ।” यद्यपि कर्म जड़ है तो भी 
पथ्य एवं अपथ्य आहार की तरह उनमें जीवों की क्रियाओं के अनुसार फल 
देने की शक्ति प्राप्त हो जाती है। यह अवश्य है कि तीब्र परिणामों से 
बंधे हुए कमं का विपाक तीव्र, मंद परिणामों से बंधे हुए कमं का विपाक 
मंद होता है। कर्ता के परिणाम स्वयं ही कमं शुभ-अशुभ, मन्दता- 
तीब्रता आदि के नियामक Eoo अतः कार्मण स्कंधो में जीव से संश्लिष्ट 
होते d स्वाभाविक रूप से शक्ति का जो आपादन होता हे वही अतुभाग- 
बंध है। 

४. कमं वर्गणा का आत्म-प्रदेशों के साथ सम्बन्ध होना प्रदेश बंध है। जिस 
समय प्रदेश बंध होता है, उसके साथ-साथ ही शेष तीनों बंध हो जाते हैं । 
कर्मों के दल संचय को प्रदेशबंध कहा है--“'दलसंचयः प्रदेशः” । इस 
सम्पूर्णं लोक में पुद्गलास्तिकाय की सत्ता है । इनसे रहित कोई स्थान नहीं 


~ 
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है । अतः एक अभिन्न क्षेत्र में (उन्हीं आकाश प्रदेशों पर) अवस्थित, कर्म 
के योग्य द्रव्य को यह जीव अपने ही हेतुओं के द्वारा सब आत्मप्रदेणों में 
बांधता है । इसका उल्लेख गोम्मटसार'' व पंचसंग्रह'* में इसी प्रकार किया 
गया है । 
प्रदेशबन्ध का कारण है-योग । यदि कोई जीव संज्ञी है और समस्त पर्याप्तियों 
से युक्त है तथा उस काल में कमे प्रकृतियों का बन्ध करता है तो ala योग की 
अवस्था में प्रदेश बन्ध सर्वाधिक होता है। जंसे दसवें गुणस्थान में । इसके विपरीत 
यदि वह उक्त शर्तों को कम धारण करता है तो प्रदेश बन्ध में अन्तर आ 


जाता है t 

इस प्रकार संक्षेप में यह चतुविध कर्म-बन्ध-प्रक्रिया जैन दर्शन के वैशिष्ट्य की 
सूचक है। 
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उपनिषदों में कमे का स्वरूप 


(sj आनन्द प्रकाश त्रिपाठी “रत्नेश' 


वैदिक साहित्य का अंतिम भाग उपनिषद्‌ है। अतः इसका नाम वेदान्त भी 
है । उपनिषदों में आत्मज्ञान, मोक्षज्ञान और ब्रह्मज्ञान की प्रधानता होने के कारण 
उनको आत्मविद्या, मोक्षविद्या ओर ब्रह्मविद्या भी कहा गया हे । ये वस्तुत: अध्यात्म 
विद्या के मानसरोवर माने गये हैं जिनसे भिन्न-भिन्न ज्ञान विज्ञान की नदियां निकलती 
हैं। इन्हें यदि अध्यात्म का अक्षुण्ण भंडार कहा जाय तो अतिशयोक्ति नहीं | आत्मानंद 
की प्राप्ति आत्मज्ञान से संभव है। आत्मज्ञान से ही भव-बन्धन का विनाश संभव 
है। अत: जन्म और मरण के चक्र से छुटकारा पाकर आत्मानन्द की प्राप्ति ही उपनि- 
षदों का प्रतिपाद्य विषय है | 

“उपनिषद्‌' शब्द का व्युत्पतिपरक अर्थं उप (निकट) नि (नीचे, निष्ठापूर्वक) 
ओर सद्‌ (बेठना) से नीचे निकट बैठना या नीचे निष्ठापूर्वेक बैठना हे । शिष्यगण 
गुरु से गुप्त विद्या सीखने के लिए उसके निकट बैठते थे। वनों में स्थापित आश्रमों 
के शांत वातावरण में उपनिषदों के विचारक उन समस्याओं पर चितन किया करते 
थे जिनमें उतकी बहुत ही गहरी रुचि थी और वे अपना ज्ञान अपने निकट उपस्थित 
योग्य शिष्यो को दिया करते थे ।' इससे यह स्पष्ट होता है कि आध्यात्मिक शिक्षा को 
आत्मसात्‌ करने के लिए हमारी प्रवृत्ति भी आध्यात्मिक होनी चाहिए i 

चूंकि उपनिषदों में मोक्ष का प्रतिपादन है इसीलिए आचाय शंकर उपनिषद्‌ 
का अथं मोक्षविद्या या ब्रह्मविद्या करते है । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के अपने भाष्य में वे 
कहते हैं कि “उपनिपन्तं वा अस्याम्‌ परं श्रेय इति ।' इस व्युत्पत्ति के अनुसार उपनिषद्‌ 
का अथ ब्रह्मज्ञान है जिसके द्वारा अज्ञान से मुक्ति मिलती है । इन सबके आधार पर 
Xle कीय 'द रिलजिन एण्ड फिलासफी ऑव द वेद एण्ड द उपनिषद्स' में इस 
निष्कर्ष पर पहुंचे हैं कि उपनिषदे हमें आध्यात्मिक aaf और दार्शनिक qe 
प्रणाली दोनों प्रदान करती हैं । 

उपनिषदों के शाब्दिक अर्थ के पश्चात्‌ यह प्रश्न उठना स्वाभाविक है कि 
उपनिषदों की संख्या कितनी हे । इसके सम्बन्ध में बड़ा विवाद है। कुछ लोगों के 
अनुसार इसकी संख्या २०० से भी अधिक है । वैसे भारतीय परम्परा में एक सौ आठ 
उपनिषदों का उल्लेख मिलता है। पर अधिकांश विद्वानों के अनुसार ग्यारह उपनिषद्‌ 
प्राचीन एवं प्रामाणिक हैं जो इस प्रकार हैं — ईश, केन, कठ, प्रश्न, मुण्डक, माण्ड्क्य, 


E É तैत्तिरीय, ऐतरेय, छान्दोरय, श्वेताश्वतर एवं बृहदारण्यक । उनकी प्रामाणिकता 
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इसलिए भी मान्य है क्योंकि शंकराचाय ने इन पर भाष्य लिखा है | 
भारतीय ग्रन्थों में उपनिषदों का अपना वैशिष्ट्य हे । इसका प्रभाव न केवल 
भारतीय चिन्तकों, विद्वानों, विचक्षण पुरुषों पर पड़ा अपितु पाश्चात्य विद्वानों पर 
भी इसका प्रभाव पड़ा। प्रसिद्ध निराशावादी दार्शनिक शापेनहावर अपनी मेज पर 
हमेशा उपनिषदों की लैटिन प्रति रखता था तथा सोने से पुर्वं उसी में से प्रार्थनाएं 
किया करता aT प्रो० पालं डायसन ने उपनिषदों की महिमा का गुणगान करते हुए 
कहा है कि जेसी शांतिमयी विद्या मैंने उपनिषदों में पायी, वेसी और कहीं देखने को 
नहीं मिली । मेषसमूलर ने तो अपने जीवन के उत्कर्ष का श्रेय उपनिषदों को दिया 
है। कहते हैं दारा शिकोह ने उपनिषदों से प्रभावित होकर संस्कृत पढ़ना प्रारम्भ 
किया था भौर फारसी में उपनिषदों का अनुवाद किया । उसने सच्चाई को स्वीकार 
करते हुए कहा है कि आत्माविद्या के बहुत से ग्रन्थ मैंने पढ़े हैं पर परमात्मा की खोज 
की प्यास केवल उपनिषदे ही बुझा पाई। इससे ही शाश्वत शांति और सच्चे 
आनंद की प्राप्ति होती है। इन विद्वानों के विचारों की प्रस्तुति का यहां आशय 
उपनिषदों की प्रशस्ति करना नहीं अपितु इस सच्चाई को प्रतिपादित करना है कि 
अध्यात्म विद्या के इन उत्कृष्ट ग्रन्थों का प्रभाव अनायास ही विद्वानों पर नहीं 

पड़ा है। 
उपनिषदों का शाब्दिक अर्थ, संख्या, प्रतिपाद्य विषय और वेशिष्ट्य के 
सिंहावलोकन के पश्चात्‌ अब प्रश्‍न यह उठता है कि उपनिषदों में कर्म का क्या स्वरूप 
है ? इसकी विस्तार से बिवीक्षा करने के पूर्व यहां यह कहना प्रासंगिक होगा कि चुंकि 
उपनिषद्‌ आत्मविद्या, मोक्षविद्या, ब्रह्मविद्या है अत: इनका लक्ष्य आत्मा मोक्ष एवं ब्रह्म 
का प्रकृष्टता से प्रतिपादन करना । 

कर्म और पुनर्जन्म की यत्र-तत्र स्वीकृति तो मिलती है पर इनका सूक्ष्म विवेचन 
नहीं मिलता है ।' इसका यह आशय नहीं कि उपनिषद्‌ कमं-सिद्धान्त से वंचित हैं। 
उपनिषद्‌ के संदर्भ में कम॑ की परिभाषा करते हुए यह कहा जा सकता है कि जब 
तक हम अहं को मिटाते नहीं और दिव्य मुलाधार में स्थित नहीं हो जाते, तब तक 
हम संसार नाम के अनंत घटनाक्रम से बंधे रहते हैं। इस घटना-जगत्‌ को जो तत्त्व 
शासित करता है बही कमं है। कर्मे का नियम व्यक्ति के लिए कोई बाह्य वस्तु नहीं 
है । निर्णायक बाहर नहीं भीतर है । सृजन कर्मों का ही परिणाम है i ऐतरेय उपनिषद्‌ 
के अनुसार सम्पूर्ण प्राणियों के कर्मफल रूप उपादान के अधिष्ठान भूत चारों लोकों 
ara (द्युलोक), मरीच (अन्तरिक्ष), पर (पृथ्वी) और आप (जल) की रचता 
हुई ।॥ अर्थात्‌ उपरिलोक, पृथ्वीलोक तथा निम्तलोक सबका सुजन कमं नियम की 
व्यवस्था के कारण ही है । à 
प्रश्नोपनिषद्‌ में चन्द्रलोक ओर सूर्यलोक के साथ दक्षिण मार्ग ओर उत्तर मार्ग 
का उल्लेख मिलता है । इस उपनिषद्‌ के अनुसार जो लोग किसी कामनावश कर्म मार्ग 
का अवलम्बन करते हैं वे चन्द्रलोक पर ही विजय पाते हैं ओर संसार में आवागमन 
बनाये रखते हँ ये लोग दक्षिण मार्ग से चन्द्रलोक की यात्रा करते हैं पर जो तप, 
ब्रह्मचयं, श्रद्धा और विद्या द्वारा आत्मा की खोज करते हुए उत्तर मागे द्वारा सूर्यलोक 
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भे कहा गया है कि कर्म अज्ञानी भोर सकाम पुरुषों के लिए ही है sat उपनिषद्‌ 
में आगे कहा गया है 'कर्मणा पितृलोकः, विद्यया देवलोकः” अर्थात्‌ कर्म से पितूलोक 
और विद्या से देवलोक की प्राप्ति होती हे । प्रश्‍नोपनिषद्‌ का चन्द्रलोक मुण्डकोपनिषद्‌ 
में भी उद्धत है agi कहा गया है इमं लोकं हीनतरं व famed” अर्थात्‌ चन्द्रलोक 
से इसमें या इससे भी हीनलोक में प्रवेश करते हैं । प्रश्नोपनिषद्‌ में ही यह उल्लेख 
भी है कि gaa पुण्यम्‌ लोकं नयति पापेन पापमुभयाभ्यामेव मनुष्यलोकम्‌' अर्थात्‌ 
पुण्य कमं से पुण्यलोक (उपरिलोक) की प्राप्ति होती है और पापकमं से पापलोक 
(निम्नलोक) की और उभय कर्मो से मनुष्य लोक की प्राप्ति होती है। श्वेताश्वतर 
उपनिषद्‌ में कर्म का उल्लेख इस रूप में हुआ है-- 
गुणान्वयो य: फलकर्मकर्त्ता, 
कृतस्य तस्येव स चोपभोक्ता । 
स विश्वरूपस्त्रिगुण स््त्रवर्त्मा, 
प्राणाधिपः संचरति स्वकम भिः ॥ * 

अर्थात्‌ जो गुणों से सम्बद्ध, फलप्रद कमं का कर्त्ता और उस किये हुए कर्म का 
उपभोग करने वाला है, वह विभिन्न रूपों वाला, त्रिगुणमय, तीन मार्गों (धर्म, अधर्म, 
ज्ञान) से गमन करने वाला, प्राणों का अधिष्ठाता अपने कमों के अनुसार गमन करता 
है । यहीं पर आगे कहा गया है-- 

संकल्पन स्पशेनदृष्टि मोहै-- 
ग्रासाम्बुवृप्टधा चात्माविवृद्धि जन्म | 
कर्मानुगान्यनुक्रमेण देही, 
स्थानेषु रूपाण्यभिसंप्रपद्यते ॥। 

अर्थात्‌ जिस प्रकार अन्न और जल के सेवन से शरीर की वृद्धि होती है वंसे ही 
संकल्प, स्पर्श, दशन ओर मोह से यह देही क्रमशः विभिन्न योनियों में जाकर उन 
कमो के अनुसार रूप धारण करता है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में भी कहा गया है कि 
कमंफल में आसक्त हुआ पुरुष अपने कमं को प्राप्त होता है ।“ 

विभिन्न उपनिषदों में कमं के प्राप्त इस स्वरूप से यह स्पष्ट होता है कि 
उपनिषदों में पुनर्जन्म की मान्यता कर्म के परिणाम के रूप में स्वीकार है । बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ के अनुसार जिस प्रकार मनुष्य इस संसार में पहले पहने हुए कपड़ों को 
उतार कर नये कपड़े पहन लेता है, उसी प्रकार मनुष्य की आत्मा पहले के जीवन 
के अपने कर्मों के अनुरूप नये शरीरों को धारण करती है ।'` विष्णुस्मृति और 
भगवद्‌ गीता में भी इस सच्चाई को स्वीकार किया गया है। उपनिषदों में मनुष्य 
के मरने भोर जन्म लेने के अनेक उदाहरणों से स्पष्ट किया गया है । जिस प्रकार 
जोक जब घास की लम्बी पत्ती के अन्तिम सिरे पर पहुंच जाती है तो वह सहारे के 
लिए कोई बर स्थान खोज लेती है ओर फिर अपने को उसकी ओर खींचती 
है उशी प्रकार यह जीवात्मा इस शरीर के अंत पर पहुंच कर सहारे के लिए कोई 
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मौर को खोज लेती है और अपने की उसकी" भर GPE जिस प्रकार सुनार 
सोने के एक टुकड़े को लेकर उसे कोई और नवीन तथा अधिक सुन्दर आकृति दे 
देता हे, उसी प्रकार यह जीवात्मा इस शरीर को समय-समय पर अनेक आकृति में 
परिवर्तित करता है । 
पुनर्जन्म के इन प्रकरणों से यह स्पष्ट होता है कि आत्मा वर्तमान शरीर को 
छोड़ने से पहले अपने भावी शरीर को खोज लेती हैं। आत्मा इस अर्थ में सृजनशील 
है कि वह शरीर का सृजन करती है । शरीर को जब भी वह बदलती है तो एक 
नवीन रूप में । इस प्रकार मनुष्य जब तक सच्चा ज्ञान प्राप्त नहीं कर लेता तब तक 
पुनर्जन्म ही उसकी नियति है। सुन्दर चरित्र वालों को सुन्दर जन्म और कुत्सित 
चरित्र वालों को कुत्सित जन्म मिलते gU 
यहां प्रश्‍न यह उठता है कि कर्म का फल स्वतः मिलता है या किसी की प्रेरणा 
से ? केनोपनिषद्‌ में इसका उत्तर देते हुए कहा गया है कि जिस प्रकार सेवक की 
सेवा से स्वामी की बुद्धि पर संस्कार पड़ जाता है, उसी प्रकार यात्रादि कर्म से सवंत्र 
ईश्वर की बुद्धि के संस्कार युक्त हो जाने से फिर उस कर्म के नष्ट हो जाने पर भी 
जैसे सेवक को स्वामी से Fa ही कर्ताको ईश्वर से फल मिल जाता है अतः 
उपनिषदों में सम्पूर्ण जीवों की बुद्धि, कमे ओर फल के विभाग का साक्षी सर्वान्तर्यामी, 
सवंत्र ईश्वर को माना गया है जो साक्षात्‌ अपरोक्ष ब्रह्म है । 
इस प्रकार ब्रह्म विद्या प्रधान उपनिषदों में कर्म को अज्ञान रूप ज्ञान का विरोधी 
eq” तथा अन्धकार रूप स्वीकार किया गया है। अपराविद्या रूप यह कमं पराविद्या 
के होने पर सदा-सदा के लिए समाप्त हो जाता है। उपनिषदों का चरम लक्ष्य 
आत्मा, मोक्ष एवं ब्रह्म को प्रतिपादित करना है, इसके लिए कर्मों का निराकरण 
अत्यावश्यक है । मुक्त आत्मा पर कर्मों का कोई प्रभाव नहीं पड़ता । मुक्त आत्मा 
के कर्म चाहे अच्छे हों या बुरे, उस पर कोई प्रभाव नहीं डालते । ईशावास्योपनिषद्‌ 
में कहा गया है कि 
यस्मिन्‌-सर्वाणि भूतान्यात्मं वाभूद्विजानतः t 
तत्र को मोह: क: शोक एकत्वमनुपश्यतः ।।`` 
अर्थात्‌ जिस समय ज्ञानी पुरुष के लिए सब भूत आत्मा ही हो गये, उस समय 
एकत्व देखने वाले उस विद्वान्‌ को क्या शोक और क्या मोह हो सकता है। ब्रह्मविद्या 
से कमंचाञ्चल्म सुसंयत और चित्त अन्तर्मुखी होता है । केवल्य उपनिषद्‌ के अनुसार 
कर्म से, प्रजा के, धन से नहीं अपितु त्याग से ही किन्हीं-किन्हीं ने अमरत्व को प्राप्त 
किया है । मुण्डको उपनिषद्‌ के अनुसार-- 
भिद्यते हृदयप्रन्थिश्छिद्यन्ते सर्वसंशयाः | 
क्षोयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दृष्टे परावरे ।। ` 
अर्थात्‌ जीव के हृदय की afai खुल जाती हैं, उसके सभी सन्देह छिल- 
भिन्न हो जाते हैं, उसके सभी कर्म फलों का नाश हो जादा है जब वह परात्पर 
ब्रह्म का दर्शन करता है। उपनिषदों में कर्म मुक्त आत्मा के स्बरूप का चित्रण इस 
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प्रकार हुमा है | 
अश्व जिस प्रकार अपनी अमाल को भाड़ता है, मुक्त आत्मा उसी प्रकार 
अपने पाप को भाड़ फेंकती है । चन्द्रमा जिस प्रकार ग्रहण के बाद राहु के पंजे से पूरा- 
पुरा बाहर आ जाता है, उसी प्रकार मुक्त आत्मा अपने को मृत्यु के बंधन से स्वतंत्र 
कर लेती है ।१ जिस प्रकार सरकंडे की डंडी आग में भस्म हो जाती है, उसी प्रकार 
उसके कर्म नष्ट हो जाते हैं । जिस प्रकार जल कमल की पत्ती पर नहीं Setar उसी 
प्रकार कर्म उससे चिपकते नहीं हैं 1° मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा गया है-- 
यथा नद्यः स्यन्दमाना समुद्रेऽस्तं , 
गच्छन्ति नामरूपं विहाय | 
तथा विद्वान्नामरुपद्विमुक्त:, 
परात्पर पुरुषमुपेति दिव्यम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार नदियां बहती हुई अपने नाम और रूप को छोड़कर समुद्र 
में लीन हो जाती है, उसी प्रकार विद्वान्‌ नाम और रूप से मुक्त होकर पर से भी पर 
दिव्य से भी दिव्य पुरुष को प्राप्त हो जाता है। ईशा. उपनिषद्‌ कहती है कि 
विद्या से ही अमृत प्राप्त होता है 6 महाभारत में भी इसी तथ्य को प्रतिपादित करते 
हुए कहा गया हे कि-- 
कर्मणा बध्यते जन्तुर्विद्यया च विमुच्यते | 
तस्मात्कमं न कर्वन्ति यतयः पाररदाशनः ॥ ` 
अर्थात्‌ जीव कमं से बंधता है और आत्मज्ञान से मुक्त हो जाता है इसलिए 


पारदर्शी यतिजन कभी कर्म नहीं करते । श्वेताश्वर उपनिषद्‌ में भी इसी सत्य का 
प्रतिपादन हुआ है“ 


एक हंसो भवनस्य मध्ये, 
स एवाग्निः सलिले सन्निविष्टः । 
तमेव विदित्वा विमृत्युमेति, 
नान्यः पन्था विद्यतेऽयन!य ।। 
अर्थात्‌ इस त्रिलोकी के मध्य में स्थित एक ही हंस (परमात्मा) है। उसी को 
जानकर पुरुष मृत्यु के पार हो जाता है। मोक्ष के लिए और कोई मागं नहीं है। 
कर्मविहीन मुक्त आत्मा की स्थिति का चित्रण इस प्रकार हुआ है--- 
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१. सत्यं ज्ञानमनंतं ब्रह्म (ते. उप. २।१।१) 
२. प्रज्ञानं ब्रह्म (&. उप. ५।३) 
३. विज्ञानमानंदं ब्रह्म (3. उप. ३।९।२८) 


उपनिषदों के सन्दर्भ में अंत में यह स्पष्ट है कि कर्म का नियम संसार में लागू 
है, जहां हमारे कमं हमें कालाधीन जगत्‌ के उच्चतर या निम्नतर स्थानों पर ले 
जाते है। जब हम शाश्‍वत सत्य ब्रह्म या आत्मा का ज्ञान प्राप्त कर लेते हैं, तो कर्मों 
का हम पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । आत्मज्ञानी पर कर्म का कोई दाग नहीं पड़ता । 
बस्तु इस अवस्था को उपनिषदों में तत्वमसि, सबं खलु इद ब्रह्म तया अयमात्मा ब्रह्म 
कहा गया है, जहां रंचमात्र भी क्म का असर नहीं है । ini 
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असिस्टेंट प्रोफेसर 
जैन विश्व भारतो संस्थान, लाडनूं. 
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'अनुत्तरोपपातिक' को विषय-वस्तु 
अतुलकुमारप्रसाद सिह 


जेन आगम दो भागों में विभक्त हे अंग प्रविष्ट और अंग बाह्य | प्रथम विभाग- 
अंग प्रविष्ट में बारह अंग हैं। उनमें अनुत्तरोपपातिकदशा नोवा अंग हे । स्थानांग सूत्र 
में.वणित दस दशाओं में इसका स्थान चौथा है । यथा “दस दसाओ पण्णत्ताओ, तं जहा 
कम्मविभागदसाओ, उवासगदसाओ, अंतगडदसाओ, अणृत्तरोववाइयदसाओ, आयार- 
दसाओ, पण्हावागरणदसाओ, बन्धदसाओ, दोगिद्धिदसाओ, दीहदसाओ, संखेवियदसाओ ।' 

'अनुत्तरोपपातिकदशा' पद अनुत्तर+ उपपात--दशा इन तीन शब्दों के समूह से 
बना है । इसका अर्थ है-अनुत्तर विमान में उत्पन्न होने वालों की अवस्था या अनुत्तर 
विमान में उत्पन्न होने वाले दस लोगों का वर्णन या दस अध्ययन। ides के 
अनुसार पुरुषाकार लोक के नीचे भाग में सात नरक अवस्थित हैं । मध्यभाग में जंबूद्वीप, 
धातकी खण्ड, पुष्कराधंद्वीप, लवण, कालोदधिः पुष्करोदधि आदि द्वीप-समुद्र और 
मानुषोत्तर आदि पंत हैं । इनमें मनुष्य और तिर्यंच रहते हैं । ऊर्ध्वलोक में वैमानिक 
देवताओं का वासस्थान है जो अपने-अपने विमानों में रहते हैं। वैमानिको के सोधर्म 
से लेकर अच्युत विमान तक बारह स्वर्ग हैं जो एक दूसरे के ऊपर अवस्थित हैं। लोक 
के ग्रीवास्थान में नौ ग्रैवेयक विमान हैं । इनके ऊपर बाइसवें से छब्बीसवे तक विजय, 
जयन्त, वेजयन्त, अपराजित और सर्वार्थसिद्धि ये पांच अनुत्तर विमान माने गये dg 
इसके ऊपर सिद्धशिला है । अनुत्तरोपपातिक में इन्हीं अनुत्तर विमानों में उत्पन्न होने 
वालों का वणंन हे । 

स्थानांग सूत्र में अनुतरोपपातिदशा के दस अध्ययनों का उल्लेख है ।' 

अणृत्तरोववातियदसाणं दस अञ्भयणा पण्णत्ता, तं जहा-- 

“इसिदासे य धणणे थ, सुणक्खत्ते कातिय ति य । 

Wat सालिभद्दे य, आणंदे तेतली ति य ॥ 

दसण्णभहे अतिमुत्ते, एमेते दस आहिया ॥ 

अर्थात्‌ अनुत्तरोपपातिकदशा में दस अध्ययन हैं-ऋषिदास, धन्य, सुनक्षत्र, 
कातिक, संस्थान, शालिभद्र, आनंद, तेतली, दशार्णभद्र और अतिमुक्तक | 

'समवायांग' में दस अध्ययनों की सूचना है पर इनके नाम नहीं दिये गये Pd 
समवायांग में कहा है*--से णं अंगट्ठाय नवमे अंगे, ul सुयक्खंधे दस अज्झयणा, 
तिन्नि बग्गा, दस उद्देसणकाला, दस समुद्देसणकाला"''"""१ अर्थात्‌ नवमें अंग में एक 
श्रुतस्कन्ध, दस अध्ययन, तीन वर्ग, दस उद्देसणकाल, दस समुद्देसणकाल R । 

“नन्दी ga’ में अनुत्तरोपपातिक दशा का परिचय देते हुए कहा गया d — 
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तिण्णिसमुद्देसण Seni 

अर्थात्‌ नौवें अंग में एक श्रुतस्कन्ध, तीन वर्ग, तीन {उद्देसणकाल, तीन समुद्देसण- 


दिगम्बर-परंपरा के ग्रन्थों राज-वातिक, घबला, जयघवला तथा अंग प्रज्ञप्ति में 
भी अनुत्तरोपपातिक से संबंधित निर्देश प्राप्त होते हैं । राजवातिक में इसके दस 
अध्ययनों का उल्लेख इस प्रकार है*"--“अनुत्तरोपपातिका:---ऋषिदास धन्य-सुनक्षत्र- 
कातिक-नन्द-नन्दन-शा लिभद्र-अभय-वारिषेण-खिलातपुत्ता इत्येते दश वर्धमान तीथंकर- 
तीर्थ । धवला में भी उपरोक्त वर्णन ही है U इसमें केवल कातिक के स्थान पर काति- 
केय तथा नन्द के स्थान पर आनन्द नाम प्राप्त होता है । जयधवला में किसी विशेष 
नाम का उल्लेख प्राप्त नहीं होता है । अंग प्रज्ञप्ति में नामों के क्रम में अन्तर है । इसमें 
दस नाम इस प्रकार हैं- ऋषिदास, शालिभद्र, सुनक्षत्र, अभय, धन्य, वारिषेण, नंदन, 
नंद, चिलातपुत्र और कातिक 1° 


qam में [अनुत्तरोपपातिकदशा का परिचय देते हुए इसकी पद संख्या 
९२४४००० वतलायी गयी है । - अणुत्तरोववादियदसाणाम अंग वाणउदि लक्ख- 
चौयाल-सहस्स-पदेहि ९२४४००० एक्केक्कम्हि य तित्थेदारूणे बहुविहोवसग्गे सहिऊण 
वाडिहेरं aan अणृत्तर-विभाणं गदे दस-दस वण्णेदि । अर्थात्‌ अनुत्तरोपपातिक दशा 
नामक अंग बानवे लाख चवालोस हजार पदों द्वारा एक-एक तीथं में नाना प्रकार के 
दारुण उपसर्गो को सहकर और प्रतिहायं अर्थात्‌ अतिशय विशेषों को प्राप्त करके पांच 
भनुत्तर विमानों में गये हुए दस-दस अनुत्तरोपपातिकों का वर्णन करता है। जयधवला 
टीका" में भी पदों की संख्या उतनी ही कही गयी है । पद संख्या के विषय में नन्बीसूत्र 
में कहा है -'संखेज्जाइं पय सहस्साई पयग्गेण'' | अर्थात्‌ इस सूत्र में संख्येय हजार पद 
हैं । नन्दीसूत्र के विवरणकार मलयगिरि के अनुसार "'पदसहस्ताणि पदसहस्नाष्टाधिक-षट्‌ 
चत्वारिशत्‌ लक्षप्रमाणानि वेदितव्यानि” अर्थात्‌ छयालीस लाख और आठ हजार पद 
हैं ॥'' समबायांग में वणित “संखेज्जाइं पयसयसहस्साइ' पयग्गेणं”' का भी अथं विवरण- 
कार अभयदेव सूरि ने संख्येय अर्थात्‌ छयालीस लाख आठ हजार पद किया है । इसके 
अभिप्राय को स्पष्ट करते हुए नन्दी सूत्र" के टीकाकार कहते हैं--“पद परिमाणं च 
पूर्वस्मात्‌ अंगात्‌ उत्तरस्मिन्‌ उत्तरस्मिन्‌, अंगे द्विगुणमवज्ञेयम्‌”” अर्थात्‌ प्रथम अंग की 
पद संख्या प्रत्येक अगले अंग में दो गुणा हो जाती है यानी आचारांग में अठारह हजार 
पद हैं तो सूत्र कृतांग में छत्तीस हजार, स्थानांग में बहत्तर हजार, समवायांग में एक 
लाख चवालीस हजार, भगवती में दो लाख अट्टासी हजार, ज्ञाताधर्म कथा में पांच 
लाख छिहत्तर हजार, उपासकदशा में ग्यारह लाख बावन हजार: अन्तकृतदशा में तेस 
लाख चार हजार तथा मनुत्तरोपपातिक बशा में छियालीस लाख आठ हजार पद gı 
परन्तु समवायांग'* में वर्णनक्रम में भगवती सूत्र की पदों की संख्या चोरासी हजार ही 
उल्लिखित है । वस्तुतः ये परम्परागत मान्यताएं Fi वर्तमान में अनुत्तरोपपातिक में 
उपरोक्त संख्या में अक्षर भी नहीं हैं । 
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वतमान में जो अनुत्तरोपपातिकदशा उपलब्ध है वह देवद्धिगणिक्षमाश्रमण की 
अध्यक्षता में संपन्न बल्लभी की तृतीय वाचना (लगभग ५ वीं सदी) में संग्रहित है। 
इस संस्करण में तीन वर्गों में कुल ३३ अध्ययन हैं । प्रथम वर्ग में दस अध्ययन हैं-- 
जालि, मयालि, उपयालि, पुरुषसेन, वारिषेण, दीघंदन्त, लष्टदन्त, वेहल्ल, वेहायस 


और अभय | 
द्वितीय वग में तेरह अध्ययन हैं - दीघेदन्त, महासेन, लष्टदन्त, गृढ्दन्त, शुद्ध दन्त, 


हल्ल, EH, द्र.मसेन, महाद्र मसेन, सिंह, सिहसेन महासिहसेन और पुण्यसेन | 

तृतीय वर्ग के दस अध्ययन हैं-धन्यकुमार, सुनक्षत्र, ऋषिदास, पेल्लक, MAJA, 
चन्द्रिक, पृष्टिमातृक. पेढ़ालपुत्र, पोष्टिल्ल तथा वेहूल्ल | 

इसमें प्रथम और द्वितीय वर्ग के सभी तेईस अध्ययन मगध सम्राट श्रेणिक के 
तेईस राजकुमारों से संबंधित हैं । इसमें प्रथम वर्ग में वेहल्ल ओर वेहायस की माता का 
नाम चेलना, अभयकुमार की माता का नाम नन्दा देवी तथा शेष बीस की,माता का नाम 
धारिणी देवी है तृतीय वर्ग के सभी दस अध्ययन भद्रा सार्थवाही के पुत्रों से संबंधित 
है। पर यहाँ उनके जन्म-नगरों में अन्तर है । धन्यकुमार और सुनक्षत्र का जन्मनगर 
काकन्दी, ऋषिदास, पेल्लक एवं वेहल्ल कुमार का राजगुह, रामपुत्र और चन्द्रकुमार 
का साकेत, पृष्टिमातूक और पेढ़ालपुत्र का वाणिज्यग्राम एवं पोष्टिल्ल का जन्मनेगर 
हस्तिनापुर है । इससे यह ज्ञात होता है कि भद्रा एक महिला का नाम नहीं बल्कि इस 
नाम की कई महिलायें रही होंगी या फिर एक EY war सार्थवाही का कई नगरों में 
व्यवसाय रहा होगा, जहां वह बारी-बारी से रहती होंगी । 

समीक्षा :-स्थानांग में उल्लिखित दस नामों में से मात्र तीन नाम ऋषिदास, 
धन्य ओर सुनक्षत्र वर्तमान में तृतीय वर्ग में हैं । ये तीनों नाम राजवातिक, धवला 
ओर अंगप्रज्ञप्ति में भी प्राप्त होते हैं। राजवातिक आदि दिगम्बर-परम्परा के ग्रन्थों में 
उपलब्ध दो और अध्ययन-वारिषेण और अभय वर्तमान में उपलब्ध अनुत्तरोपपातिक- 
दशा के प्रथम वर्ग में उपलब्ध है । इससे यह स्पष्ट है कि स्थानांग की अपेक्षा वर्तमान 
में उपलब्ध अनुत्तरोपपातिकदशा का प्रथम एवं द्वितीय वग पुरा एवं तृतीय वर्ग के सात 
अध्ययन प्रक्षिप्त हैं तथा दिगम्बर-परम्परा के ग्रंथों की अपेक्षा प्रथम वरग के अभय ओर 
वारिषेण नामक अध्ययन को छोड़कर शेष आठ अध्ययन, द्वितीय at संपूणं एवं तृतीय 
के ऋषिदास, सुनक्षत्र और धन्य, अध्ययन को छोड़कर शेष सात अध्ययन प्रक्षिप्त हैं । 
स्थानांग सुत्र के बृत्तिकार अभयदेवसूरि स्थानांग में वणित शेष नाम अस्तुत सूत्र की 
किसी अन्य वाचना में उपलब्ध होने की संभावना व्यक्त करते हैं, प्रस्तुत वाचना की 
अपेक्षा से नहीं । “तदेवमिहापि वाचनान्तरापेक्षया-अध्ययन विभाग उक्तो न पुनरुप- 
THT वाचनापेक्षयेति) समवायांग और नन्दी-सूत्र में जहां अनुत्तरोपपातिक का 
परिचय है, वहां इस सूत्र की वाचना परिमित अर्थात्‌ अनेक बतलायी गयी है । संभव 
है कि इसके पूवं की आये स्कंदिल की माथुरी वाचना या नागार्जुन की बल्लभी 
वाचना के समय ये पाठ रहे हों, परन्तु कालान्तर में इनमें परिवर्तन हुआ | 

जहां तक वल्लभी त्राचना में उपलब्ध पाठ का प्रश्‍न है, यह नन्दी में प्राप्त होता 
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है । परन्तु नन्दी** में इस विषय में एक श्रृत-स्कन्ध, तीन वर्ग तथा तीन उद्देसणकालं 
तो कहा गया है, पर इसके अध्ययनों की संख्या व नाम का कोई उल्लेख नहीं हे । इसी 
विषय में समवायांग सूत्र” में प्रस्तुत अंग के एक श्रृतस्कन्ध, दस अध्ययन, तीन वर्ग 
तथा दस उद्देसणकाल कहा गया है । अध्ययन का नाम यहां भी नहीं है। समवायांग 
के वृत्तिकार इस संबंध में लिखते हैं इह्‌ तु दुश्यंते दश-इति अत्र अभिप्रायो न 
ज्ञायते इति ।” अर्थात्‌ इस भेद का हेतु ज्ञात नहीं है । ऐसा लगता है कि वल्लभी 
वाचना के पहले तक स्थानांग का ही पाठ उपलब्ध था और बाद में समवायांग में 
संशोधन कर इसका दस उद्देसणकाल किया गया परन्तु नन्दी की रचना तक इसका 
वर्तमान स्वरूप स्थिर हो गया था । नन्दी में उपलब्ध तीन वर्ग और तीन उद्देसणकाल 
से युक्त अनुत्त रोपपातिकदशा वल्लभी वाचका (देवद्विगणि) के समय में अस्तित्व में आ 
गयी थी । 


स्थानांग में उल्लिखित अतिमुक्तक' नामक अध्ययन वतंमान में आठवें अंग अन्तकृद्दशा 
के षष्ठ वर्ग का पन्द्रहवां अध्ययन है । इसी प्रकार दिगम्बर-परम्परा के ग्रंथों में प्राप्त 
वारिषेण नामक अध्ययन वर्तमान में अन्तकृहशा के चौथे वर्ग का पांचवा अध्ययन है | 
वर्तमान में उपलब्ध अनुत्त रोपपातिकदशा के तृतीय वर्ग के पांचवे अध्ययन में रामपुत्र 
का उल्लेख है, जिसकी गणना स्थानांग एवं तत्वार्थराजवातिक'' में आठवें अंग अन्त- 
कृदुदशा के चौथे अध्ययन के रूप में की गयी है । रामपुत्र का नाम निर्देश हमें ga- 
gir" ऋषिभाषित' एवं पालित्रिपिटक* साहित्य में मिलता है। स्थानांग के 
अनुसार द्विगृद्विदशा के एक अध्ययन का नाम भी रामपुत्र है । सूत्रकृतांग में रामपुत्र 
का उल्लेख अहंत्‌-प्रवचन में एक सम्मानित अहंत्‌ ऋषि के रूप में किया गया है । यहां 
इनका उल्लेख असित देवल, नमि, नारायण, बाहुक, द्वैपायन, पाराशर आदि के साथ 
हुआ है और इन्हें निग्नेन्य प्रवचन में मान्य (इहसम्मत्ता) कहा गया है और यह बताया 
गया है कि इन्होंने आहार आदि का सेवन करते हुए मुक्ति प्राप्त की ।* ऋषिभाषित 
में भी रामपुत्र का उल्लेख अहंत्‌ ऋषि के रूप में किया गया है। पालि त्रिपिटक के 
अनुसार इनका पुरा नाम उद्दक रामपुत्र था । ये आयु में बुद्ध से बड़े थे । प्रारम्भ में 
बुद्ध ने इनसे ध्यान साधना की शिक्षा ली थी, किन्तु जब बुद्ध ज्ञान प्राप्त करने के बाद 
इनको उपदेश देने जाने को तत्पर हुए, तो उन्हें ज्ञात हुआ कि इनकी मृत्यु हो चुकी 
है ' इस ग्रन्थ से यह भी पता चलता है कि इनकी योग-साधना की अपनी विशिष्ट 
पद्धति थी और पर्याप्त संख्या में इनकी शिष्य सम्पदा थी । बुद्ध का इनके प्रति समादर 
का भाव था । ऐसा लगता है कि अनुत्तरोपपातिक की रचना तक इनकी कथा प्रसिद्ध 
रहने के कारण इन्हें इसमें संकलित कर लिया गया । 

वर्तमान में उपलब्ध अनुत्तरोपपातिकदशा के प्रथम वर्ग के जालि, मयालि, 
उपयालि, पुरुषसेन और वारिषेण नामक अध्ययन भी अन्तकृद्दशा के चौथे वर्ग का 
पांचवां अध्ययन है । अन्तर सिर्फ इतना है कि अन्तकृद्दशा में इनके पिता वसुदेव, 
माता धारिणी, नगर, द्वारिका एवं दीक्षा गुरु के रूप में बाइसे तीर्थकर अरिष्टनेमि 
का नाम उल्लिखित है । इसी प्रकार प्रथम वर्ग में Agee ओर द्वितीय qi में हल्ल 
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आवश्यक वत्ति, (हरिभद्र) भगवती afa (अभयदेव) तथा आवश्यक में बणित 


है। ये दोनों राजा श्रेणिक की चेलना रानी से उत्पन्न पुत्र Gra चेलना वैशाली के 
राजा चेटक की पुत्री थी । हल्ल और वेहल्ल को चेटक ने एक हाथी ओर सोनेका 
हार उपहार में दिया जिसे उसके बड़े भाई कुणिक (अजातशत्रु) ने मांगा । इन दोनों 
ने हाथी ओर हार कुणिक को देने से इनकार कर दिया और अपने नाना चेटक के पास 
वैशाली चले आये । इस पर चेटक और कुणिक में भयंकर युद्ध हुआ.” । भगवती सूत्र 
में इन दो महायुद्धों-महाशिलाकण्टक संग्राम और रथ-मुसल संग्राम का वर्णन है। 


इसमें कुणिक की विजय gi" पर अनुत्तरोपपातिक में चेलना के दो पुत्रों का नाम 


वेहल्ल और वेहायस दिया गया है तथा हल्लकुमार का परिचय द्वितीय वर्ग में धारिणी 
देवी ओर श्रेणिक के पुश्र के रूप में दिया गया है । 

अनुत्तरोपपातिकदशा के प्रथम वर्ग का सातवां अध्ययन और द्वितीय वर्ग का 
तीसरा अध्ययन लष्टदन्त नामक हैं ' दोनों की माता धारिणी और पिता सम्राट 
श्रेणिक हुँ । सम्भव है कि लष्टदन्त नामक दो राजकुमार रहे हों या श्रेणिक की बहुत 
सी रानियों में से धारिणी नाम की दो पत्नियां हों और दोनों के पुत्र का नाम लष्टदन्त 
रहा हो । तीसरा मत भाषा संबंधी है । प्राकृत के एक शब्द के संस्कृत में कई उच्चारण 
होते हैं। जैसे प्राकृत “कय” का संस्कृत में “कज”, mu" या “कृत” तथा CHE” 
का संस्कृत "mf", “कवि” आदि हो सकता है। एक नाम लष्टदन्त तथा दूसरा 
राष्ट्रदान्त रहा हो तथा प्राकृत में र और ल में अभेद के कारण दोनों “लट्ठदन्त" 
हो गये gU अधिक संभावना इस बात की है कि विभिन्न मुनियों द्वारा वाचना में 
अपनी याददाश्त से पाठ का वाचन करने के कारण प्रमादवश एक ही अध्ययन दो 
बार संकलित हो गया है । 

प्रस्तुत अंग के प्रथम वर्ग में अभयकुमार का केवल नाम निर्देश कर दिया गया 
है। परन्तु अभयकुमार के विषय में छठे अंग, ज्ञाताधर्मकथा के प्रथम अध्ययन और 
अन्य ग्रन्थों में विस्तार से वर्णन प्राप्त होता है । 

अभयकुमार प्रबल प्रतिभा का धनी था। जैन और बौद्ध दोनों परम्परा उसे 
अपना अनुयायी मानती हैं । जेत आगम साहित्य के अनुसार वह भगवान महावीर के 
पास आहेती दीक्षा स्वीकार करता है और त्रिपिटक साहित्य के अनुसार भगवान 
बुद्ध के पास दीक्षित होता & | जेन साहित्य के अनुसार अभयकुमार श्रेणिक की नन्दा 
रानी का पुत्र था a" 

ज्ञाताधर्मकथा में वणित है कि अभयकुमार साम, दाम, दण्ड, भेद, उपप्रदान 
और व्यापार नीति में निष्णात थे । ईहा, अपोह, मागेणा, गवेषणा और अर्थशास्त्र में 
कुशल थे। वे चारों प्रकार की बुद्धियों के धनी थे । वे श्रेणिक राजा के प्रत्येक कार्यं 
के लिए सच्चे परामशेक थे । वे राज्यधुरा को धारणा करने वाले थे। वे राज्य 
(शासन) राष्ट्र (देश), कोष, कोठार (अन्नभण्डार), सेना वाहन, नगर ओर अन्तःपुर 
की अच्छी तरह देखभाल करते थे ।* 
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अभयकुमार श्रेणिक राजा के मनोनीत मंत्री Ai" वे जटिल से जटिल समस्याओं 


को अपनी कुशाग्र बुद्धि से सुलभा देते थे । उन्होंने मेघकुमार की माता धारिणी और 
कुणिक की माता चेलना* का दोहद अपनी कुशाग्रबुद्धि से संपन्न किया । उन्होंने अपने 
पिता श्रेणिक का विवाह चेलना से संपन्न कराया था । उनके बुद्धि के चमत्कार की 
अनेक घटनाएं जैन साहित्य में उल्लिखित हैं । उज्जयिनी के राजा चण्डप्रद्योत द्वारा 
श्रेणिक के लिए उत्पन्न विकट राजनैतिक संकट को अभयकुमार ने दूर किया urat" 
धर्मरत्न प्रकरण के अभयकुमार कथा नामक अध्ययन में वणित. है,कि द्रमुक लकड़हारे 
द्वारा प्रवज्या ग्रहण करने पर लोगों ने उसका मजाक उड़ाया । जब अभयकूमार को 
यह बात मालूम हुई तब उसने सार्वजनिक स्थान पर एक-एक करोड़ स्वर्णमुद्राओं के 
तीन ढेर लगवाकर यह घोषणा करवायी कि जो आजीवन स्त्री, अग्नि और afaa 
जल का त्याग करे वह इन मुद्राओं को ले सकता है। कोई आगे नहीं आया। तब 
उन्होंने द्रुमक मुनि के उपहास के लिए उन आलोचकों की भर्त्सना की । तब वे लोग 
द्रुमक मुनि के महान तप से प्रभावित हुए । अभयकुमार ने आर्द्रक कुमार को धर्मोप- 
करण उपहार में दिये । जिससे प्रभावित होकर वह मुनि बना ।” अभयकुमार के संपर्क 
से ही राजगृह का कसायी काल शोकरिक का पुत्र सुलसकुमार भगवान का परम भक्त 
बना । ' भगवान महावीर के मुख से अन्तिम मोक्षगामी राजा के रूप में उदयन का नाम 
सुनकर अभयकुमार चितित हो गया कि यदि मैं राजा बन गया तो मोक्ष नहीं जा 
सकूंगा । इसलिए कुमारावस्था में ही दीक्षा ग्रहण करने की अनुमति पिता से मांगी । 
पिता ने कहा कि जिस दिन मैं क्रुद्ध होकर तुम्हें मुंह न दिखाने को कहूं, उस दिन तुम 
दीक्षा ग्रहण कर लेना । एक दिन रानी चेलना के चरित्र पर संदेह कर राजा ने अभय- 


कुमार को चेलना का महल जला देने का आदेश दिया । अभयकुमार ने रानी ओर 
बहुमूल्य वस्तुओं को महल से निकालकर उसके महल में आग लगा दी | उधर भगवान 
महावीर से पूछने पर राजा को पता चला कि चेलना पुणे पतिव्रता है तो पश्चात्ताप 
करता हुआ महल में लोटा । रास्ते में अभयकुमार मिला । पुछने पर उसने महल में 
आग लगाने की बात कही । इस पर क्रोधित होकर राजा ने उसे कभी मुंह न दिखाने 
को कहा । इसी बात की प्रतीक्षा में रहने वाले अभयकुमार ने उसी दिन दीक्षा ग्रहण 
कर ली। 


बौद्ध साहित्य में भी अभय राजकुमार का वणंन प्राप्त होता है । बोद्ध साहित्य 
में अभय का पिता श्रेणिक तथा माता उज्जयिनी की गणिका पद्मावती है। अभयराज- 
कुमार ने अपनी प्रकृष्ट प्रतिभा से सीमा विवाद को सुलझाया ari जिससे प्रसन्न 
होकर बिम्बसार ने एक सुन्दर नतंकी उसे उपहार में प्रदान की ।* मज्भिम निकाय के 
अभयकुमार सुत्त प्रकरण में निगण्ठ नायपुत्त (महावीर) के कहने पर उसका बुद्ध से 
शास्त्राथं का प्रसंग उल्लिखित है ।* संयुत्तनिकाय में भी अभयकुमार का बुद्ध से 
साक्षात्कार होने का उल्लेख है । वह ब॒द्ध से पुरणकाश्यप के मत से संबंधित एक प्रश्‍न 
करता है 1 धम्मपद अट्ठकथा के अनुसार जब अभयकुमार नतंकी की मृत्यु से 
दुःखित होकर बुद्ध के पास गया ओर बुद्ध ने धर्मोपदेश दिया, तब उसे श्रोतापत्ति फल 
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प्राप्त हुआ । ५ थेरगाथा अठुकव्या?)के"असुखाग-कते०कोताफक्तिफल GGT हुआ जब बुद्ध 
ने तालच्छिगुलुपम सुत्त का उपदेश दिया ।” पिता बिम्बसार की मृत्यु से दुःखी होकर 
उसने बुद्ध के पास प्रत्रज्या ग्रहण की ।“ इस प्रकार अभयराजकुमार की कथा भी जैन- 
बौद्ध दोनों- साहित्य में प्रचुर मात्रा में प्राप्त होती है । परन्तु स्थानांग वाली सूची में 
यह नाम नहीं है । प्रस्तुत अंग में यह कथा लोक प्रसिद्ध होने के कारण बाद में समाहित 
कर ली गयी । 

उपर्युक्त विवरणों से इस निष्कर्ष पर पहुंचा जा सकता है कि वर्तमान में उपलब्ध 
अनुत्तरोपपातिक दशा की विषय-वस्तु नन्दी सूत्र की रचना के कुछ समय qd तक 
अस्तित्व में आ गयी थी । संभवतः अन्तिम वल्लभी वाचना के पुर्व अनुत्तरोपपातिक में 
पुव की विषयवस्तु को हटा दिया गया, पर स्थानांग में उसके संकेत सुरक्षित बचे 
रह गये । बाद में नयी विषय-वस्तु को जोड़ दिया गया जिससे कुछ अध्ययन अन्त- 
FEM के समान हो गये । 

सबसे महत्वपुर्ण बात यह है कि श्वेताम्बर-परम्परा के आगम स्थानांग ओर 
दिगम्बर-परम्परा के ग्रन्थ राजवातिक (७ d-s वीं सदी), धवला (९ वीं सदी) एवं 
अंगप्रज्ञप्त में इसके अध्ययनों के संबंध में लगभग एकरूपता है । इससे यही लगता है 
कि दिगम्बर-श्वेताम्बर भेद के पहले से चले आ रहे परम्परागत पाठ “स्थानांग' तक 
समान रहे जो दिगम्बर-परम्परा को भी मान्य थे । पर वल्लभी वाचना (देवद्धिगणि) 
के समय इसमें बदलाव आ गया और श्वेताम्बर-परम्परा में नवीन पाठ को समाहित 
कर लिया गया । न 
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B आत्म-परिसाण 


समणी ऋजुप्रज्ञा 


= आत्म तत्त्व भारतीय दार्शनिकों के चिन्तन का केन्द्र बिन्दु रहा है। दर्शन जगत्‌ 
में आत्मा का स्वरूप जितना अधिक चर्चा का विषय बना, उतना ही अधिक आत्मा का 
परिमाण क्या है यह विषय भी । आत्म-परिमाण के विषय में तीन मत प्रचलित रहे हैं -- 

:१०आत्मा..अणु-परिमाण वाला है । 

-२: आत्मा विभु-परिमाण वाला हे । 

३. आत्मा देह-परिमाण वाला है । 

कुछ दार्शनिक जिनमें रामानुज, मध्व, बल्लभ और निम्बाक मुख्य हैं, आत्मा 
को अणुपरिमाण युक्त स्वीकार करते हैं। न्याय-वेशेषिक' सांख्य-योग' तथा शाङ्कर 
वेदान्त आदि दार्शनिक सम्प्रदाय आत्मा को विभु-परिमाण वाला सिद्ध करते हैं । जैन 
दर्शन आत्मा को शरीर-परिमाण वाला अर्थात्‌. मध्यम-परिमाणयुक्त स्वीकार करता 
है।' उपनिषदों में आत्मा को व्यापक* अणु" और शरीर प्रमाण बताया गया है | 
क्या आत्मा अणू-परिमाण वाला है ? 

आत्मा को अणु-परिमाण मानने वाले आचार्यो का मत है कि आत्मा अन्तंहूदय 
में चावल या जौ के दाने के बराबर है । sto राधाकृष्णन्‌ ने भी आत्मा को अणुरूप 
मानते हुए लिखा है--आत्मा बाल के हजारवे भाग के बराबर है और हृदय में निवास 
करता है ।' आचार्य रामानुज ने कहा है---अणु-परिमाण वाला जीव ज्ञान गुण के 
द्वारा सम्पुर्ण शरीर में होने वांली सुखादि संवेदन रूप क्रिया का अनुभव करता है। 
जिस प्रकार दीपक की शिखा छोटी होते हुए भी संकोच-विस्तार गुण वाली होने से 
समस्त पदार्थों को प्रकाशित करती है, इसी प्रकार आत्मा ज्ञान गुण के द्वारा शरीर में 
होने वाली क्रियाओं को जान लेता है ।” अणु रूप आत्मा अलात चक्र के समान पूरे 
शरीर में तीव्र गति से घूमकर सुख दुःखादि का अनुभव कर लेता है। अतः आत्मा 
अण्‌ रूप ही है। 

इस प्रकार अणुपरिमाण वादियों का तर्क है कि यदि आत्मा का अणु-परिमाण 
न मानकर व्यापक माना जाए तो आत्मा परलोक गमन न कर सकेगी । इसी प्रकार 
देह-परिमाण आत्मा मानने पर. आत्मा को अनित्य मानना पड़ेगा। इन दोषों के 
कारण आत्मा को वट-बीज की तरह अणु-परिमाण मानना ही उचित है । 
अण-परिमाण को समीक्षा 


:आत्मा को. अणु-परिमाण मानने वालों की समीक्षा करते हुए जैन दार्शनिकों ने 
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लिखा है कि आत्मा को अणुरूप मानने का कोई औचित्य नहीं है। उनका मत है कि 
यदि आत्मा को अणु-परिमाण माना जाये तो शरीर के जिस भाग में आत्मा रहेगा 
उसी भाग में होने वाली संवेदना का अनुभव कर सकेगा और सम्पुर्ण शरीर में होने 
वाली संवेदनाओ का अनुभव उसे न हो सकेगा afe यह कहें कि अणुरूप आत्मा 
अलातचक्र के समान पूरे शरीर में तीब्र गति से घूमकर समस्त शरीर में सुख दुःखादि 
का अनुभव कर लेता है तो ऐसा कहना भी ठीक नहीं है, क्योंकि चक्कर लगाते हुए 
आत्मा जिस समय, जिस अंग में पहुंचेगा उस समय उसी अंग की संवेदना का अनुभव 
कर सकेगा | इसके अलावा उस समय वही अंग सचेतन रहेगा और शेष अंग अचेतन 
हो जायेंगे i 
यदि आत्मा का अण आकार माना जाए तो भिन्न इन्द्रियों से प्राप्त होने वाला 
ज्ञान एक ही समय में नहीं हो सकेगा लेकिन नींबू देखकर रसना इन्द्रिय में विकार 
उत्पन्न होना सिद्ध करता है कि युगपद्‌ दो-तीन इन्द्रियों का ज्ञान . होता है। अतः 
आत्मा अणु-परिमाण नहीं है । 
स्वामी कातिकेय ने अणु परिमाण की समीक्षा में कहा है कि आत्मा को अणु- 
रूप मानने पर आत्मा निरंश हो जायेगी और ऐसा होने पर दो अंशों के पूर्वोत्तर में 
संबंध न होने के कारण कोई भी कार्य सिद्ध न हो सकेगा ।*' इसलिए आत्मा को अणु 
रूप मानना व्यर्थ है | कर्मोदय से प्राप्त शरीर के बराबर ही आत्मा का आकार होता 
है, यही मानना उचित है | 


क्या आत्मा बिभु-परिमाण वाला है ? 


न्याय-वैशेषिक,सांख्य-योग, शांकर वेदान्त आदि दार्शनिक आत्मा को विभुः 
परिमाण वाला सिद्ध करते हैं। गीता में भी आत्मा को व्यापक कहा गया हे — 
तस्मादात्मा महानेव नेवाणु नोपि मध्यमः | 
आकाशवत्‌ संगतो निरंशः श्रुति सम्मतः ॥` 
आत्मा को विभु-परिमाण मानने वाले दार्शनिकों ने आत्मा के विभु-परिमाण 
को सिद्ध करने के लिए अनेक युक्तियां प्रस्तुत की हैं : 

१. आत्मा को व्यापक मानने वाले न्याय वैशेषिको की युक्ति है कि अदृष्ट aiai 
हे और वह आत्मा का गुण है । गुण गुणी से पृथक्‌ नहीं होता, अतः अदृष्ट के 
सर्वव्यापी सिद्ध होने से आत्मा का भी सवेव्यापकत्व सिद्ध होता है ।' 

२. स्याद्वादभंजरी में आचार्य मल्लिषेण ने न्‍्याय-वैशेषिकों की ओर से शंका उठाते 
हुए लिखा है--कि भिन्न देशों में प्रयुक्त मंत्रादि का आकर्षण, उच्चाटन आदि 
प्रभाव सैकड़ों योजन की दूरी पर भी देखा जाता है । मंत्रों का दूर देश में प्रभाव 
आत्मा के faaea की सिद्धि करता है । 

३. आत्मा के विभत्व की सिद्धि में उनका एक तके यह भी है कि आत्मा आकाश की 
तरह अमूत्तं व नित्य द्रव्य है । आकाश व्यापक है । अतः अमूत्त व नित्य आत्मा 
भी आकाश की तरह व्यापक है । 
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४. आत्मा का विभ-पॅरॅमण or Aaye Ama Toana कोल सगएए[०७पप््माणओ के साथ 


संयोग न हो सकेगा और संयोगाभाव के कारण शरीर-निर्माण के लिए अपेक्षित 
परमाणओं का आकर्षण न हो सकेगा | आकर्षण न होने के कारण शरीराभाव हो 
जायेगा और सभी को मोक्ष की प्राप्ति हो जायेगी । इस प्रकार संसार का ही अभाव 
हो जायेगा | अत: आत्मा को विभु-परिमाण ही मानना चाहिए 

५. आत्मा को देह-परिमाण मानने पर शरीर के खण्डन से आत्मा के खण्डित होने की 
आपत्ति भी आयेगी 1** 

६. यदि आत्मा को शरीर-परिमाण मानें तो वह शरीर में प्रवेश ही नहीं कर सकता, 
क्योंकि परिमाणविशिष्ट एक समान मूर्तं पदार्थ, दूसरे qd पदार्थ में प्रविष्ट नहीं हं 
सकेगा ।” 

७. आत्मा को शरीर-परिमाण मानने पर आत्मा में सावयवत्व व कार्यत्व की आपत्ति 
आयेगी । अतः आत्मा को व्यापक मानना ही उचित हे । 

८. आत्मा को व्यापक सिद्ध करने के लिए यह भी तर्क दिया जाता है. कि जिस 
प्रकार आकाश के गुणों की सर्वत्र उपलब्धि होती है, उसी प्रकार आत्मा के गुणों 
की सर्वत्र उपलब्धि होती है । 

इन उपरोक्त तर्को के आधार पर यह निष्कर्ष निकलता है कि आत्मा fax- 
परिमाण वाला है । 


विभु-परिमाण को समोक्षा 


त्याय-वेशेषिक आदि दार्शनिकों ने आत्मा को व्यापक सिद्ध करने के लिए जो 
अनेक युक्तियां दीं वे सभी तके की कसौटी पर खरी नहीं उतरती : 


१. इन दाशेनिकों ने अदृष्ट को आत्मा का गुण माना और उस गुण को व्यापक 
बताकर आत्मा को व्यापक सिद्धकिया । लेकिन आचार्यं मह्लिषेण कहते. हैं कि 
अदृष्ट के स्ंव्यापी होने में कोई प्रमाण नहीं है तथा अदृष्ट को मानने से ईश्वर 
के aia पर आघात होता हे ।२ 


२. भिन्न-भिन्न देशों में मंत्रादि का प्रभाव भी आत्मा के व्यापकत्व को सिद्ध नहीं 
करता क्योंकि आकर्षण, उच्चाटन आदि गुण मंत्र के नहीं हैं ये गुण मंत्र आदि 
के अधिष्ठातृ देवताओं के हैं । मंत्र के अधिष्ठाता देव ही आकर्षण, उच्चाटन आदि 
से प्रभावित स्थान में स्वयं जाते EU 

रे. आत्मा को अमूर्तं व नित्य होने से आकाश की तरह व्यापक कहना भी उचित नहीं 
क्योंकि यह कोई व्याप्ति-नियम नहीं कि जो नित्य हो वह व्यापक भी हो । परमाणू 
आदि नित्य है पर व्यापक नहीं । इसी प्रकार आत्मा के अमूत्तं होने के कारण 
उसे व्यापक कहना ठीक नहीं क्योंकि परमाणुओं के रूपादि गुण अमूत्त और नित्य 
होते हुए भी ब्यापक नहीं EU 

४. त्याय-वृशेषिक चिन्तकों का यह कहना है कि आत्मा को व्यापक न मानने से 
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परमाणुओं के साथ उसका सम्बन्ध न हाने से वह अपने शरीर के लिए परमाणुओं 
को एकत्र नहीं कर सकेगा और शरीर के अभाव - में सभी आत्माओं का मोक्ष 
मानना पड़ेगा यह कथन भी ठीक नहीं है adifa यह कोई निश्चित नियम नहीं 
है कि संयुक्त होने पर ही आकर्षण होता है। चुम्बक लोहे के साथ संयुक्त नहीं 
होता है फिर भी लोहे को आकर्षित कर लेता है । इसी प्रकार आत्मा का परमाण 
के साथ संयोग न होने पर भी वह अपने शरीर के योग्य परमाणओं को आकपित 
कर सकता है : 


. आत्मा में कथंचित्‌ रूप से सावयवत्व और कार्यत्व मानने से भी कोई हानि नहीं 


होती । क्योंकि आत्मा असंख्यात प्रदेश वाला है ।" इस दृष्टि से आत्मा सावयव 
है । एक अविभागी परमाणु जितने क्षेत्र में ठहरता है उसे प्रदेश कहते g“ 
आचार्य मल्लिषेण कार्यत्व की परिभाषा करते हुए कहते हैं कि पुवे आकार को 
छोड़कर दूसरा आकार धारण करना ही कार्यत्व है।* आत्मा का स्मृति आदि 
क्षणों में जो मैं अनुभव कर रहा हूं, रूप पर्याय को छोड़कर स्मरण कर रहा हूं, 
वह रूप अवस्थान्तर को प्राप्त करना ही कार्यत्व है । अत: आत्मा में सावयवत्व 
व कार्यत्व होने में कोई आपत्ति नहीं है । 


. आकाश का गुण शब्द बताकर उसके आधारं पर आत्मा को व्यापक सिद्ध करना 


भी उचित नहीं । क्योंकि शब्द आकाश का गुण नहीं हैं। वह तो पुद्गल है, 
इसलिए उसकी सवत्र उपलब्धि से आकाश को व्यापक मानना व्यर्थ है तथा इसके 
आधार पर आत्मा को व्यापक सिद्ध करना अताकिक है ।” 


. आत्मा को व्यापक मानने से एक आपत्ति यह भी आयेगी कि सभी आत्माओं के 


शुभ-अशुभ कर्मों का मिश्रण हो जाएगा । अत: एक के दुःखी होने से सभी दुःखी 
और एक के सुखी होने से सभी सुखी हो जायेंगे 1 


. आत्मा को व्यापक मानने पर यह दोष भी आता है कि सभी व्यापक आत्माओं 


को स्वर्ग, नरक आदि समस्त पर्यायों का एंक सांथ अनुभव होने लगेगा!" 


, आत्मा को व्यापक मानने से उसे संसार का कर्ता मानना होगा क्योंकि 


ईश्वर की भांति आत्मा भी व्यापक है । इसलिए दोनों परस्पर दूध-पानी की तरह 
मिल जायेंगे और दोनों ही सृष्टि के कर्त्ता होंगे या दोनों ही नहीं होंगे ।” 


, शरीर-प्रमाण मानने पर शरीरं के नाश होने से आत्मा का भी छेद हो जायेगा। 


नैयायिकों के इस तके को समाधान देते हुए जैन दार्शनिकों का कहना है कि आत्मा 
का भी कथंचित्‌ छेद मानने में कोई दोष नहीं है। यदि ऐसा न माना जाए तो कटे 
हुए अंग में कम्पन क्रिया की उपलब्धि नहीं होनी. चाहिए । कटे हुए शरीर के भाग 
के आत्मप्रदेश पुनः पहले वाले आत्मप्रदेशों में आकर मिल जाते हैं ।* इस बात को 
कमल की नाल का उदाहरण देकर मल्लिषेण ने समझाया है ।* आत्मा को देह- 
परिमाण मानने पर आत्मा में पुनर्जन्म और मोक्षांदि का अभाव भी नहीं आता 
है । इसलिए आत्मा को देह-परिमाण ही मानना चाहिए । मुक्त जीव भी अन्तिम 
शरीर के आकार के ही होते हैं और वे उसी आकार में विद्यमान रहते हैं | 
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आत्मा का देह-परिमाणत्व 

उपनिषदों में आत्मा को देह-परिमाण निरूपित. किया गया है । वहां कहा 
गया है कि आत्मा नख से शिख तक व्याप्त है । जैन दर्शन में भी आत्मा को 
शरीर-परिमाण प्रतिपादित किया 21° देह-परिमाण कहने का तात्पर्यं यह है कि 
आत्मा को अपने संचित कर्म के अनुसार जितना छोटा-बड़ा शरीर मिलता है उस पुरे 
शरीर में व्याप्त होकर वह रहता है । शरीर का कोई भी अंश ऐसा नहीं होता :है 
जहां जीव न हो । देह-परिमाणत्व स्थापित करने के लिए निम्न' तर्क दिए जा. सकते 
da 
१. गुण-गुणी को अभिन्नता से देह-परिमाण की सिद्धि 

आत्मा को देह-परिमाण सिद्ध करते हुए कहा गया है-- 

यत्रैव यो दृष्ट गुण: स तत्र. कुम्भादिवन्निष्प्रतिपक्षमेतद्‌ । 
तथापि देहात्‌ बहिरात्मतत्त्वमतत्त्ववादोपहता पतन्ति ॥ 

आचार्य मल्लीषेण ने स्पष्ट लिखा है कि आत्मा मध्यम परिमाण वाला है क्योंकि 
उसके ज्ञानादि गुण शरीर में दृष्टिगोचर होते हैं, शरीर के बाहर नही । जिसके गुण 
जहां पर होते हैं वह वस्तु भी वहीं होती है, जैसे घट के रूप रंगादि जहां होते हैं वहीं 
पर घट होता है । इसी प्रकार चैतन्य पुरे शरीर में आत्मा के गुण रहते हैं इसलिए 
सिद्ध है कि आत्मा पुरे शरीर में व्याप्त है ।” 
२. सुख-दुःख को संवेदना शरीर में होने से देह-परिमाण की सिद्धि 

आत्मा को देह-परिमाण मानने का एक कारण यह है कि शरीर के किसी 
भी भाग में होने वाली वेदना की अनुभूति आत्मा को होती है । मैं सुखी हूं, दुःखी 
हं, ये प्रतीतियां शरीर में ही दृष्टिगोचर होती हैं। अतः सुख-दुःख का प्रभाव आत्मा 
के साथ ही शरीर पर पड़ने से सिद्ध है कि आत्मा देह-परिमाण ga" 


३. संकोच-विकोच शक्ति के कारण देह-परिमांण की सिद्धि 


आत्मा का शरीर परिमाण होने का मुख्य कारण उसमें पायी जाने वाली संकोच- 
विस्तार की शक्ति है । यही कारण है कि जीव, प्रदेश, धर्म, अधर्म और लोकाकाश के 
बराबर होते हुए भी कर्माजित शरीर में व्याप्त होकर अर्थात्‌ यदि शरीर छोटा होता 
है तो अपने प्रदेशों का संकोच कर लेता है और यदि शरीर बड़ा होता है तो अपने 
प्रदेशों को फैलाकर उसमें व्याप्त हो जाता है ।” 

असंख्यात प्रदेशी अनन्तानन्त जीव लोक के असंख्यातवें भाग में किस प्रकार 
रहता है ? इस प्रश्‍न के उत्तर में बताया गया है कि आत्मा में दीपक की तरह संकोच- 
बिस्तार शक्ति पायी जाती है । “ आत्मा अपने कमं के अनुसार जब हाथी की योनि 
छोड़कर चींटी के शरीर में प्रवेश करता है तो अपनी संकोच शक्ति के कारण अपने 
प्रदेशों को संकुचित करके उसमें रहता है और चींटी का जीव मरकर जब हाथी का 
शरीर पाता है तो जल में तेल की बूंद की तरह फैलकर सम्पूर्ण शरीर में व्याप्त हो 
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जाता है । यदि शरीर कॅ SPT APPT aE करै तो बचपन की आत्मा 
दूसरी और युवावस्था की दूसरी माननी होगी और ऐसा मानने से बचपन की स्मृति 
` युवावस्था में नहीं होनी चाहिए । लेकिन बचपन की स्मृति युवावस्था में होती है 
इसलिएं सिद्ध है कि आत्मा देह-परिमाण है । 
४. प्रत्यक्ष प्रमाण से देह-परिमाण को सिद्धि 
आचार्य प्रभाचन्द्र का कहना है कि प्रत्यक्ष प्रमाण से अपने-अपने शरीर में ही 
सुखादि स्वभाव वाले आत्मा की प्रतीति सभी को होती है । दूसरे के शरीर में और 
अन्तराल में उसकी प्रतीति नहीं होती है । इसलिए आत्मा को व्यापक मानना ठीक 
नहीं । यदि ऐसा न माना जाए तो सभी सर्वज्ञ बन जाएंगे क्योंकि सभी को सर्वत्र 
अपनी आत्मा की प्रतीति होती है । इसके अतिरिक्त विभु आत्मवाद में भोजनादि 
ब्यवहार में संकर (मिश्रण) दोष भी आता है ।* क्योंकि आत्मा व्यापक है इसलिए 
एक खायेगा तो सबको उसका रसास्वादन होगा | जो किसी को भी मान्य नहीं है, 
इसलिए आत्मा व्यापक नहीं अपितु देह-परिमाण है । 
५. अनुमान प्रमाण से देह-परिमाण की सिद्धि 
अनुमान प्रमाण से भी सिद्ध होता है कि आत्मा व्यापक नहीं अपितु देह-परिमाण 
है जैसा कि कहा है-- आत्मा व्यापक एवं अणुरूप नहीं है क्योंकि वह चेतन है, जो 
व्यापक या अणुरूप होते हैं वे चेतन नहीं होते हैं, जैसे आकाश एवं परमाणु |" इस 
अनुमान से भी आत्मा का शरीर-परिमाणत्व सिद्ध है। नय चक्र में भी सप्तसमुद्घात 
के सिवाय आत्मा को देह-परिमाण माना गया है । 
केवली समुदघात को अपेक्षा से आत्मा का आकार 
सिद्धान्त-चक्रवर्ती नेमिचन्द्राचार्यं ने गोम्मटसार, जीवकांड में समुदूघात के 
, स्वरूप का विवेचन किया है । समुद्घात के सात भेदों में केवली _ समुद्घात भी एक 
भेद है ।* केवली समुद्घात में आत्मा चौदह रज्जु Als तीन लोकों में व्याप्त हो जाता 
है । इसलिए समुद्घात की अपेक्षा आत्मा व्यापक है। लेकिन यह कभी कभी होता 
है इसलिए आत्मा को कथंचित्‌ व्यापक मानना तो संभव है, लेकिन सवथा नहीं । 
जैन दर्शन में आत्मा को कथंचित्‌ सर्वव्यापी माना गया हे । आत्मा ज्ञानस्वरूप 
होने से ज्ञान प्रमाण है और ज्ञान समस्त ज्ञेय पदार्थों को जानने से ज्ञेय प्रमाण है तथा 
ज्ञेय समस्त लोकालोक है इसलिए ज्ञान सवगत है । ज्ञान के सर्वगत सिद्ध होने से 
आत्मा का स्वेव्यापकत्व सिद्ध होता है । प्रवचनसार में कहा है-- 
आदा णाणपमाणं णाणं णेयप्पमाणमुहदिट्ठं । 
णेयं लोयालोयं तम्हा णाणं तु aam |l 
कर्ममल रहित केवली भगवान अपने अव्याबाध केवलज्ञान से लोक और अलोक 
को जानते हैं । इसलिए वे सर्वगत हैं । 
जैन दार्शनिकों ने देह परिमाण और व्यापकता का समन्वय अनेकान्तात्मकता 
की दृष्टि से किया है । यहां केवलज्ञान की दृष्टि से आत्मा को व्यापक और आत्म 
प्रदेश की दृष्टि से अव्यापक अर्थात्‌ शरीर-परिमाण माना गया है। 
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उपाध्याय यशोविजय जौ ने आत्मा की लॉकपर मत प्रदेश मैध्थाप्त होने की 


शक्ति के कारण उसे विभ कहा है और आवरण के कारण उसे देहपरिमाण माना 


है ।“ 


मानने से शरीर में होने वाली सुख-दुःख की संवेदना न हो पाने व आत्मा. को व्यापक 
मानने से परलोक का ही अभाव हो जाने के कारण आत्मा को देह-परिमाण . मानना 


निष्कर्ष के रूप में इतना ही कहा जा सकता है कि आत्मा को केवल. अण्रूप 


ही उचित है । ; 
m 
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जीव की परिभाषा और अकलंक 


[Sj नन्दलाल जन 


जैन न्याय, प्रमाणवाद एवं अनेकान्तवाद के प्रकाशक भट्ट अकलंक का नाम सुनते 
ही न्याय और सिद्धांत के विद्वानों को महान गौरव का अनुभव होता है । यद्यपि 
सिमोवा जिले में प्राप्त दसवीं सदी के एक शिलालेख में उनका नाम पाया गया है, 
फिर भी यह दुर्भाग्य की बात है कि उनका प्रामाणिक जीवन चरित्र हमें उपलब्ध नहीं 
है और हम प्रभाचन्द्र के कथाकोष, मल्लिषेण-प्रशस्ति एवं राजावली कथा से ही उनके 
जीवन की कतिपय घटनाओं का विवरण पाते हैं। उनकी प्रशंसा में श्रवणबेलगोला में 
अनेक अभिलेख हैं । ६७ वें अभिलेख में साहसतुंग को उनका संरक्षक बताया गया है | 
इनका जीवन काल ७२०-७८० Fo माना जाता है । इनके जीवन काल में महाराज 
दंतिदुगं साहसत्‌ंग (७२५-७५७), अकालवर्षं guam (७५७-७३), गोविन्द द्वितीय 
(७७३-७९) एवं ध्रुव (७७९-९३) नामक चार राजाओं ने राष्ट्रकूट क्षेत्र (महाराष्ट्र, 
गुजरात, राजस्थान और दक्षिण में आंध्र, कर्नाटक) में प्रभावी राज्य किया । इसी 
काल में राजस्थान-गुजरात में आचार्य हरिभद्र (७००-७० Fo), उत्तर प्रदेश के कन्नोज 
ओर बंगाल के आचार्य वप्पभट्टि (७४३-८३८ ई०)और बदनावर, मध्यप्रदेश में आचाय 
जिनसेन प्रथम ने जिनधमं प्रभावना एवं साहित्य सृजन किया । हरिभद्र और जिनसेन 
तो उनके विषय में जानते थे, पर संभवतः पप्पभट्टि इनसे अपरिचित रहें होंगे । 
अकलंक का युग शास्त्रार्थी युग था । प्राय: आचार्यों का बौद्धों से शास्त्रार्थ होता था । 
वप्पभट्टि ने ६ महीने तक चले शास्त्रार्थ में बौद्ध विद्वान्‌ वर्धनक्‌ंजर को हराया था। 
हेरिभद्र ने भी महाराज सूयंपाल की सभा में atai को हराया । अकळंक ने भी साह- 
Wd के समय में atat को हराया | उन्होंने उड़ीसा में शास्त्रार्थे का डंका बजाया था | 

अकलंक के ४ मौलिक और र टीका ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं । मौलिक ग्रंथों में प्रमाण 
नय और निक्षेपों की विषद चर्चा है । यह ऐसी उच्च स्तरीय एवं तर्कशास्त्रीय चर्चा है 
कि इसी के कारण “'प्रमाणमकलंकस्य”' की उक्ति प्रसिद्ध हुई है । यह्‌ हर्षे की बात है कि 
इनके सभी मौलिक ग्रन्थ स॒टिप्पण प्रकाशित हो चुके हैं । इनके टीकाग्रन्थों (१ ) समंत- 
भद्र की आप्त मीमांसा पर अष्टशती-८०० श्लोक प्रमाण टीका एवं (२) उमास्वामी के 
तत्वाथंसूत्र पर राजवातिक टीका हैं । इनमें अकलंक की तर्कशेली, प्रश्नोत्तरशेली और 
बनेकांतवाद-- आधारित निरूपण शैली मनोहारी है । जैन न्याय के तो वे जनक हैं। 
विचारों के विकास की दृष्टि से, ऐसा प्रतीत होता है कि अकलंक ने टीका ग्रन्थ पहले 
बोर मौलिक ग्रंथ बाद में लिखे होंगे । उदाहरणार्थ, राजवातिक में प्रत्यक्ष के. दो भेद 
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नहीं हैं, वे लघीयस्त्रय में हुँ । हम यहां केवल राजवातिक में afna जीव की परिभाषा 
पर विचार करेंगे। 

राजवातिक उमास्वामी के तत्वार्थसूत्र की टोका है। इसमें गद्यात्मक रूप में 
सर्वार्थसिद्धि टीका के अधिकांश वाक्यों को स्वतंत्र रूप में नये रचे वातिक के रूप 
में प्रस्तुत कर उनकी व्याख्या की है । संभवतः यह नैयायिक विद्वान उद्योतकर के न्याय 
वातिक का अनुकरण है । तत्वार्थसूत्र के अनेक प्रकरणों में आगमिक परंपरा अनुमोदित 
हुई है, (कमंबन्ध के पांच हेतु, प्रत्यक्ष के दो भेद, अनुयोग द्वार आदि), अतः अकलंक 
ने भी अपनी टीका में प्रायः उसका अनुसरण किया है। 


जीव शब्द 

राजवातिक में तत्त्वाथंसूत्र के विषयों के अनुसार सात तत्त्वों का भाष्य रूप में 
ताकिक एवं अनेकांती विवरण है । मनोरंजक बात यह है कि उमास्वामी के मूलसूत्रों 
में “आत्मा” शब्द का प्रयोग नहीं है, वहाँ प्रत्येक स्थल पर “जीव” शब्द ही प्रयुक्त 
हुआ है । यह भी ११ स्थलों पर आया है । इनमें केवल २-३ स्थानों पर ही जीव की 
परिभाषा दी गई Ba इससे अनेक बाते ध्वनित होती हैं । प्रथम, उमास्वामी के युग 
तक जैनों में आत्मा शब्द लोकप्रिय नहीं हो पाया होगा । इस शब्द की स्थिति ठीक 
उसी प्रकार की लगती है जैसे उत्तरवर्ती काल में “'अस्तिकाय'' के लिये “द्रव्य” शब्द 
का समाहार हुआ या “पर्याय” के लिये “विशेष” शब्द का प्रचलन हुआ। लगता है 
कि टीकाकारों के युग में, कम से कम दक्षिण में “आत्मा” शब्द प्रचलन में था। 
फलत: जैसे दार्शनिक शब्दावली की समकक्षता के स्थापन की प्रक्रिया में प्रत्यक्ष को 
इन्द्रिय (एवं अनिद्रिय) के रूप में भी माना गया, परमाणु को व्यवहार रूप में भी 
माना गया, उसी प्रकार, अन्य दर्शनों के साथ तुलना की दृष्टि से जीव के लिये 
“आत्मा” से अभिहित करने की प्रक्रिया प्रारम्भ हुई । 


परिभाषा के प्रारंभिक रूप 


जैन दर्शन में जीव शब्द जिस घृणा और भर्त्सना से वणित किया गया है, उसे 
देखकर जहां आचाये की सूक्ष्म निरीक्षण शक्ति का आभास होता है, वहीं उनकी 
अतिशयोक्ति अलंकार एवं वीभत्स रस में प्रवीणता भी प्रकट होती है । ये वर्णन आज के 
मनोवैज्ञानिक प्रचार तंत्र को भी मात करते हैं । 

सर्वाधिक प्राचीन पुस्तक -आचारांग में जीव के वाचक ४ शब्द है- प्राण, 
भूत, जीव एवं सत्व । भगवतीसुत्र और शीलांकाचाये ने इनके जो अथे किये हैं, वे नीच 
सारणी--१ में दिये गये हैं। भगवती ने इनमें २/१ में २ शब्द और जोड़े हैं और 
बाद में जीव के २३ पर्यायवाची बताये हैं । इनमें “आत्मा” भी एक पर्यायवाची है। 
इसका अर्थ निरंतर संसार-भ्रमण-स्वभावी बताया गया है (अभयदेव सूरि)। फलतः 
जीव का प्रारंभिक अर्थ तो संसारी जीव ही रहा है । अन्य दशंनों से “आत्मा” शब्द 
के समाहरण पर भी उसका प्रारंभिक जैन अर्थ संसारी जीव ही रहा है, उसका अन्य 
अर्थं (शुद्ध जीव, जीव-कर्म आदि) उत्तरवतीं विकास है | 
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; शब्द भगवती शीलांक 
| १. प्राण दस प्राणों से युक्त २-४ इन्द्रीय जीव (त्रस) 
२. भूत त्रेकालिक अस्तित्व एकेंद्रिय वनस्पति (स्थावर) 
३. जीव आयुष्यकर्म एवं प्राण युक्त पंचेद्रिय (त्रस) 
४. सत्व कमे-संबंध से विषादी एकेंद्रिय पृथ्वी आदि चार (स्थावर) 
६. विज्ञ खाद्य-रसों का ज्ञाता — 


६. वेद सुख-दुख संवेदी = 
७. आत्मा सतत संसार-भ्रमणी ऱ्ऱ्म 

चतुर्वेदी का विचार है कि मानव के प्रारम्भिक वैचारिक विकास के प्रथम चरण 
में वह क्रियाकांडी एवं सामान्य बुद्धिवादी था । वह इहलौकिक जीवन को ही परमाथं 
मानता था । वह वस्तुतः चार्वाक था । अपने विकास के द्वितीय चरण में मानव चितन- 
शील, बुद्धिवादी, कल्पनाप्रवीण एवं प्रतिभावान्‌ बना । इस चरण में उसने आत्मवाद 
एवं उससे सहचरित अनेक सिद्धांतों की बौद्धिक कल्पना की जिससे वह न केवल 
हिसात्मक क्रियाकांडों से ही मुक्ति पा सका, अपितु अध्यात्मवाद के साये में उसने 
जीवन को अनन्त सुखमय बनाने का महान आशावादी उद्देश्य और लक्ष्य भी पाया | 
अपने बुद्धिवाद से उसने सामान्य-अर्थी सतत-विहारी आत्मा शब्द का ही अमूर्तीकरण 
नहीं किया, अपितु अनेक भौतिक प्रक्रमों एवं वस्तुओं (प्राण, इन्द्रिय, मन आदि) का 
भी अध्यात्मीकरण किया । इस प्रक्रिया में जीवन की घटनाओं की व्याख्या सामान्य 
जन के लिये दुरवबोध हो गई। जल, थल व नभ आदि के भअध्यात्मीकरण ने ऋषि- 
मुनियों को जो भी प्रतिष्ठा दिलाई हो, पर सामान्य जन तो परेशानी में ही पड़ा। 
वह आत्मवादी बने या जीववादी ? आत्मवादी बनने में अनन्त सुख एबं आयु थी, 
जीववादी बनने में सांत सुख एवं सीमित आयु थी । एक ओर कल्पना जगत का आनंद 
था, दूसरी ओर व्यावहारिक जगत की आपदायें थीं । श्रमण-संस्कृति एवं उपनिषदों के 
उपदेष्टा साधु जीवन की श्रेष्ठता की चर्चा कर उसे उत्सगे मार्ग बताते थे, अपवादी 
तो बेचारा “जीव” माना गया । बहुसंख्यकों की यह्‌ अप्रतिष्ठा धर्मज्ञ ही कर सकते 
थे। यह स्थिति अब तक बनी हुई है । इससे आत्मवाद मौलिक सिद्धांत हो गया। 
जनों मे तो आत्मप्रवाद नाम से एक स्वतन्त्र पुर्वागम ही माना जाता है, यद्यपि इसके 
नाम से प्रकट है कि यह एक विषमवादी प्रकरण रहा है । इसीलिये कबीर को भी 
अपने समय में यह कहना पड़ा कि मैं बाजार में भाषण दे रहा हूं पर श्रोता गण नदारद 
हैं। क्यों ? अब मानवबुद्धि इसका उत्तर दे सकती है । अध्यात्मवादी, मान्यताओं की 
कोटि व्यावहारिक जगत की विरोधी दिशा में जाती है । इनके बीच समन्वय कम 
दिखता हे । अतः सामान्य जन “जीव” बने रहने में, साघु बनने की अपेक्षा, अधिक 
आनन्द मानता है । वह सोचता है कि सांसारिक कष्ट तो हलुए में faafaa के समान 
हैं जो उसके आनन्द को ही बढ़ाते हैं । सत्यभक्त ने बताया है कि संसार में शारीरिक 
भोर मानसिक दुःखों की संख्या १०८ है ओर मूलतः 5 प्रकार के Gat (जीवन, विद्या, 
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प्रेम, विषय, agerat अवि) ० ०उपभेद। Sergi pefo कुछ भी हो, 
परिमाण की दृष्टि से संसार में सुख की मात्रा दुख से कई गुनी अधिक है । नहीं तो, 
“जीवणं fag” क्‍यों मानता ? फलतः संसार की दुखमयता की धारणा तर्कसंगत 
विचार चाहती है । यह नकारात्मक प्रवृत्ति, निवृत्ति मार्ग में, निषेधात्मक आचारवाद 
है । यदि हम संसार को सांत ओर सुखमय माने, तो हमारी प्रवृत्ति सकारात्मक एवं 
सुख को बढ़ाने की होगी । इस मान्यता से जेनों के भूल उद्देश्य का भी को विरोध नहीं 
होगा क्योंकि अनन्त सुख सांत सुख का afgana मात्र है : 


संसारी जीव (कम) आत्मा-अनंत सुख (मोक्ष) 


दुखमयता की धारणा ने हमें यथास्थितिवादी बनाये रखा है। यही कारण है 
कि हम संसार को सदैव दुखमय बनाकर रखे हुए हैं और व्यक्तिवादिता का पल्लवन 
कर रहे हैं। न्यायाचार्य ने ठीक ही कहा है कि हम संसार की ४ गतियों में से मनुष्य 
ओर पशु गति को तो प्रत्यक्ष ही देखते हैं। इनकी निदा भी करते हैं। पर, फिर भी 
उन्हीं में पुनः उत्पन्न होना चाहते हैं। यह कितने आश्चर्य की बात है ? 


परिभाषा के विविध रूप 


जेनाचार्यो ने संसारी जीव की इस सामान्य बृद्धि पर सूक्ष्मता से विचार किया 
और अनेकांत-प्रतिष्ठापन युग मे द्रव्य-भाव, व्यवहार-निश्चय, अंतरवाह्य, आत्मभूत- 
अनात्मभूत आदि की धारणाएं प्रस्तुत कर बताया कि प्रत्येक वस्तु के अनेक रूप होते 
हैं । उसका स्वरूप सापेक्ष दृष्टि से ही जाना जा सकता है । सम्पूर्ण स्वरूप तो wi ही 
जानता है, पर भाषा की सीमाओं के कारण वह भी कहा नहीं जा सका । वह अवक्तव्य 
ही होता है । इसीलिये जीव की परिभाषाएं अनेक रूप और शब्दावली में पाई जाती 
हैं। इस आधार पर जीव और आत्मा सह-सम्बन्धित हो गए Ji जीव को आत्मा की एक 
दशा मान लिया गया। जब जीव को देहबद्ध रूप में माना जाता है, तब उसकी परि- 
भाषा ऐसी होती है जो आत्मा पर लागू नहीं भी हो । जब उसे देहमुक्त रूप में माना 
जाता है, तब वह आत्मा हो जाता है भोर परिभाषा अधिक मूलभूत हो जाती है। 
अनेक आचार्य एक ही वस्तु की भिन्न-भिन्न परिभाषाओं को विश्रमण मानते हैं और 
वे जीव और आत्मा की परिभाषाओं को मिश्रित रूप में प्रस्तुत करते हैं जिनमें मूतं 
और erqd या द्रव्य और भाव--दोनों प्रकार के लक्षण समाहित होते हैं । जेन लक्षणा- 
बली में जैन शास्त्रों से जीव की परिभाषा के ५२ सन्दर्भ दिये हैं। 


जीव की परिभाषा के संदर्भ में यह सचमुच आश्चर्ये की बात है कि शास्त्रों में 
जीवों के संबंध मे विवरण तो पर्याप्त है, पर्यायवाची भी अनेक बताए गए हैं, पर 
इसकी परिभाषा कुछ ही ग्रन्थों में पाई जाती है । भगवती ओर प्रज्ञापना मे जीव के 
पांच रूप बताए गए हैं :— 
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शरीर या भौतिक रूप : १. नारकीय, कम) शरीर २. शरीरे, अवगाहन, योनि, 


श्वासोच्छवास, आहार, 
प्रविचार, भाषा, जन्म- 
मरण, आयु 
ज्ञानात्मक रूप : १. दर्शन, ज्ञान, उपयोग २. इन्द्रीय, उपयोग, संज्ञा/मन 
संवेग/मनो भावी रूप : १. लेश्या, दृष्टि, संज्ञा २. कसाय, लेश्या, सम्यक्त्व 
क्रियात्मक रूप : १. योग २. योग, संयम 
संवेदनात्मक/अनुभूति : —— २. सुख-दुख, शीत-उष्ण, वेदना आदि 
“जीव पर्याय/परिणाम? के रूप में ये एकीकृत रूप “जीव” (सदेह आत्मा) के 
ही हो सकते है । प्रारम्भ में मार्गणा स्थानों को भी “जीव स्थान” ही कहा जाता 
था। उन्हें भी इन ५ रूपों में वर्गीकृत किया जा सकता है। 
इस प्रकार, प्रारम्भ में जीव का स्वरूप पंच रूप था । सभी रूपों की समकक्ष 
मान्यता रही है । उमास्वामी ने तत्वार्थ सूत्र में प्रायः इन सभो (शरीरादि, मनोभाव, 
उपयोग योग एवं वेदना) रूपों के माध्यम से जीव का ही वर्णन किया है। लेकिन जब 
जीववाद, आत्मवाद में परिवर्द्धि हुआ, तब इनमें से उपयोगात्मक परिभाषा मुख्य हो 
गयी और अन्य परिभाषाएं द्वितीय कोटि में चली गई । आत्मा (शुभ या शुद्ध ?) 
स्वामी हो गया और जीव बेचारा दास हो गया । 
आगमोत्तर काल के शास्त्रों में प्राप्त जीव की परिभाषाओं को तीन वर्गो में 
विभाजित किया जा सकता है : 
१. जीव शब्द पर आधारित परिभाषाएं-- प्राण, आयु आदि मनोभाव । 
२. जीव के ज्ञानात्मक/आध्यात्मिक स्वरूप पर आधारित परिभाषाएं- ज्ञान, 
दर्शन, सुख-दुख, वीर्य, उपयोग और | 
२. जीव के भौतिक एवं आध्यात्मिक स्वरूप पर आधारित परिभाषाएं या मिश्र 
परिभाषाएं--प्राण और उपयोग | 
इन परिभाषाओं का ऐतिहासिक अध्ययन करने पर ज्ञात होता है कि जीव की 
प्रारस्भिक परिभाषा प्राणधारण (द्रव्य प्राण) और आयुध्य ग्रहण से संबंधित रही 
होगी । प्राण शब्द का सामान्य अर्थ श्वासोच्छवास होता है, पर जैनों का अर्थ अन्य 
Tal की तुलना में व्यापक हे । उसके अन्तर्गत बल, esta, आयु और श्वासोच्छवास 
समाहित होते है ये सभी पोद्गलिक हैं तथा आयु ओर नामकमं के रूप है । फलतः 
जीव की यह प्रारम्भिक परिभाषा भौतिक दृष्टि को निरूपित करती है । यह आचारांग 
Paq, स्थानांग, प्रज्ञापना, कातिकेयानुप्रेक्षा, धवला-१ तथा कुंदकुंद के प्रवचनसार 
एवं पंचास्तिकाय में पाई जाती है। आजीवक सम्प्रदाय भी जीव को परमाणुमय, 
वृत्ताकार UT अष्टफलकीय आकृति वाला एवं नीले रंग का मानता था। धवला, 
भगवती एवं पंचास्तिकाय में जीव के १७-२३ नाम बताये गये हैं जिनमें अधिकांश 
जीव के भौतिक स्वरूप को परिलक्षित करते हैं । श्वेताम्बर आगमों में जन्तु, ` जन्म, 
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होता है कि श्वेताम्बरों को तुलना में दिगम्बर अधिक अमूत्तं आत्मवादी हैं। यह 
आत्मवाद भोतिकवाद का उत्तरवर्ती रूप लगता है । भाव प्राणों की धारणा से जीव के 
लक्षणों में कुछ व्यापकता आई है। 

उक्त भौतिक परिभाषाओ के अतिरिक्त जीव की भावात्मक या मनोभावात्मक 
परिभाषा भी है जिसमें कर्म-जन्य ४ भाव-औपशमिक, क्षायिक, क्षायोपशमिक तथा 
औदयिक एवं कर्म-निरपेक्ष पांचवां पारिणामिक भाव-कुल ५ भाग समाहित हैं । यद्यपि 
अनुयोगद्वार में ६ नामों के अन्तर्गत ६ भाव बताए हैं पर वहां उन्हें जीव का 
असाधारण लक्षण नहीं कहा है । सम्भवतः यह उमास्वामी का योगदान है कि उन्होंने 
जीव को मनोभावात्मक विशेषताओं से भी लक्षित किया । भाव शब्द के अनेक अर्थ 
होते हैं पर्याय, परिणाम, वर्तमान स्थिति आदि ! पर जीव लक्षण के सम्बन्ध में चित 
विकार का मनोवैज्ञानिक अथे अधिक उपयुक्त लगता है । फलतः जीव वह हैं जिसमें 
कर्म एवं कर्मोदय के कारण अनेक प्रकार के मनोभाव भी पाए जाते हैं। यह मनोभावी 
परिभाषा तत्वार्थं सूत्र के टीकाकारों के अतिरिक्त धवला तथा कुंदकुंद के कुछ ग्रन्थों में 
पाई जाती है । “उपयोग जीव का लक्षण है” की प्रश्नावली में यह बताया गया है कि 
भौतिक लक्षण अनात्भूत या सहकारी लक्षण है, प्रमुख या आत्मभूत लक्षण नहीं हैं । 
इस भौतिक परिभाषा में जीव के भौतिक/भावात्मक तत्व (शरीर, योनि, अवगाहन 
आदि) तथा क्रियाएं (योग) एवं कमे-जन्य मनोभाव समाहित होते हैं। फलतः यह 
परिभाषा मात्र भाव प्राणी पर लागू नहीं होती । 


अध्यात्मवादी उपयोगात्मक परिभाषा 

जीव की दूसरी परिभाषा संवेदनशीलता से संबंधित है। संभवतः आचायोँ की 
यह मान्यता है कि उपरोक्त भोतिक एवं भावात्मक परिभाषा जीव की मौलिक 
संवेदनशीलता के कारण ही है । इसको शास्त्रों में अनेक रूपों में व्यक्त किया गया है । 
हमें उमास्वामी के प्रति कृतज्ञ होना चाहिये कि उन्होंने इस कोटि को अनेक परंपरागत 
परिभाषाओं को एकीकृत कर उसे “उपयोग? पद के अन्तर्गत समाहित कर fear! 
ऐसा प्रतीत होता है कि उन्होंने उत्तराध्ययन की परिभाषा को अपना आधार बनाया 
होगा । इस कोटि की विविध परिभाषाओं के अध्ययन से पता चलता है कि ये अनेक 
रूपों में व्यक्त की गई हैं : १. उपयोग लक्षण २. चेतना लक्षण ३. चेतना एवं उपयोग 
लक्षण ४. ज्ञान स्वभाव ५. ज्ञान-दर्शन स्वभाव ६. सुख-दुख ज्ञान उपयोग स्वभाव 
७. ज्ञान-दर्शेन सुख-दुख, तप, चरित्र, वीयं स्वभाव और ८. भाव प्राण धारण स्वभाव। 
कुन्दकुन्द ने प्रवचनसार में चेतना और उपयोग दोनों को जीव का लक्षण बताया है । 
इससे यह अनुमान लगता है कि एक समय ऐसा था जब इन दोनों शब्दों में अर्थभेद 
रहा होग। | वस्तुतः चेतना सामान्य गुण है जिसकी अभिव्यक्ति का रूप उपयोग है। 
यह ज्ञान, दर्शन, सुखानुभूति, वीर्यानुभूति या आन्तरिक ऊर्जानुभूति आदि अनेक रूपों 
में होती है । पूज्यपाद भी जीव की अनेक प्रकार की चेतना मानते हैं एबं आत्मा को 
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उपयोगमय मानते हैं 1 इस प्रकार चेतना के अनेक क्षमतात्मक त्मक रूपों का 


पता चलता है । 

पुज्यपाद और अकलंक- दोनों ने ही चेतना के अनेक प्रकारों की चर्चा की है 
एवं उत्तराध्ययन के व्यापक लक्षणों को एक ही शब्द से कह दिया है। फिर भी, 
उमास्वामी उपयोग या चेतना को केवल ज्ञान दर्शनात्मक ही मानते हैं क्योंकि सूत्र 
२.८ में उन्होंने इसका स्पप्ट उल्लेख किया है । यह मान्यता प्रवचनसार, भगवती के 
समान ग्रंथों के अनुरूप भी है । संभवतः उनकी यह मान्यता हो कि सुख-दुख आदि की 
अनुभूति ज्ञानदर्शन या संवेदनशीलता पर ही आधारित है । सभी प्रकार की अनुभूतियों 
का मूल आधार चैतन्य है । इसलिये सभी एक ही पद में समाहित हो जाते हैं! इस 
प्रकार अध्यात्मवादी जीव आत्मा की परिभाषा को निम्न रूप में व्यक्त किया जा 
सकता है : 

चेतन्य=उपयोग=भावप्राण = ज्ञान estarfa — जीव/आत्मा 

सामान्यतः “उपयोग” शब्द की तुलना में चेतना शब्द की परिभाषा कम 
मिलती है । तथापि धबला-१ (पेज १४६) के अनुसार चैतन्य शब्द संवेदनशीलता का 
निरूपक है । इसी के कारण ज्ञान और दर्शन आदि की प्रवृत्तियां या अनुभूतियां होती 
हैं। अतः कार्य में कारण का उपचार कर ज्ञान-दर्शनादि को ही चैतन्य मान लिया 
जाता है । प्रारम्भ में “चेतना?” शब्द से केवल प्रत्यक्ष पदार्थ का ग्रहण प्रतिभासन या 
संवेदन का अर्थ लिया जाता था पर बाद में इसे त्रकालिक विषयों के संवेदन के 
व्यापक अर्थ में लिया जाने लगा । इस प्रकार “चेतना” भी “चार्वाक” से “अध्यात्म- 
वादी” हो गयी । यह विचार-विकास का एक अच्छा उदाहरण है। 

जेन लक्षणावली (पेज २७४) में चैतन्य के लक्षण के १-२ संदर्भो की तुलना में 
उपयोग के २८ संदर्भ दिये गये है । सभी में चैतन्य के वाह्य ओर आभ्यान्तर निमित्तों 
से होने वाले जीव के परिणामों का उपयोग कहा गया है । इसके अन्तर्गत उपयोग रूप 
भावेन्द्रीय भी समाहित हो जाती है । अनेक परिभाषाओं में उप--योग (क्रिया) के रूप 
में व्युत्पत्ति परक अर्थ भी दिया गया है जिससे इसकी क्रियात्मकता एवं परिणात्मकता 
व्यक्त होती है । इससे ज्ञान-दर्शनादि का निकटतम संयोजन ही उपयोग होता है । इसी 
को अकलंक ओर पूज्यपाद ने “चैतन्यान्वयी परिणाम” कहा है । इस प्रकार, उपयोग 
संवेदनशीलता की अभिव्यक्ति के विभिन्न रूपो को माना जाता है। इस परिभाषा से 
एक तथ्य तो प्रकट होता ही है कि उपयोग भी अंशतः भौतिक हैं क्योंकि यह सदेह 
जीव में ही होता है । सिद्ध या शुद्ध आत्मा तो उपयोगातीत प्रतीत होती है। यहां यह 
भी ध्यान रखना चाहिये कि जीव की परिभाषाओं के रूपों में जितनी विविधता है, 
उतनी उपयोग के स्वरूपों में नहीं पाई जाती । इससे जीव की परिभाषा की सापेक्ष 
जटिलता प्रकट होती है । 


परिभाषा का मिश्चित रूप 


जीव की तीसरी कोटि की परिभाषा भौतिक एवं ज्ञानात्मक परिभाषाओं का 
मिश्रित रूप है । यह जीव की व्यावहारिक परिभाषा & । इस परिभाषा में जहां एक ओर 
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जीव को कुन्दकुन्द छूपरस आदि रहित गुणातीत के रूप में बताते हैं, वहीं वे कमं संबंध 
से उसे मूतिक (अनिदिष्ट संस्थान) भी बताते हैं । जीव के अनेक नामों में ८०% नाम 
मूतिकता के प्रतीक हैं और केवल २०% असूतिकता के । वे चेतना के ३ रूप करते 
है-ज्ञान, कर्म और कर्मफल तथा उसके विस्तार में जीव के मूतिक और अमूतिक रूप 
को व्यक्त करते हैं। जीव की इस मिश्र परिभाषा में किचित विरोध सा लगता है। 
इसलिये अनेकांत पर आधारित व्यवहार-निश्चयवाद या द्रव्य-भाववाद का आश्रय लेना 
स्वाभाविक ही है | मुतिकता संबंधी सारे लक्षण व्यवहारी या सामान्य जनों के अनुभव 
में आते हैं । उनमें से अधिकाँश वेज्ञानिकतः प्रयोग समर्थित भी हैं । कुन्दकुन्द का कथन 
है कि व्यावहरिक लक्षण अजीव कर्मो के कारण है जिन्हे हमने जीव के ही लक्षण मान 
लिये हैं । इसलिये व्यवहार भाषा के समान इनके बिना सामान्य जन सूक्ष्म तत्त्व को 
(शुद्ध आत्मा) कँसे समझेगा ? लेकिन जहां कुन्दकुन्द एक अच्छे वैज्ञानिक की भांति 
अपने अनुभूत कथनों को सुधारने की बात कहते हैं, वहीं वे व्यवहार को “'अभूताथं'' 
कहकर उसको अमान्य करने क' संकेत देते E. वे स्थूल, कर्म मलीन जीव के वर्णन 
से प्रारम्भ कर सूक्ष्म आत्मा की ओर जाते हैं और उसके स्वरूप को सामान्य जन की 
बुद्धि के बाहर तथा मनोहारी वना देते हैं। भला, अभूतार्थ या असत्य से सत्य की ओर 
कैसे पहुंचा जा सकता है ? संसारी जीवों को यह बात पसंद नहीं आई और कुन्दकुन्द 
एक हजार वर्ष तक सुप्त या लुप्त ही पड़े रहे । यह स्पष्ट हे कि जीव की यह मिश्र 
परिभाषा दिगम्ब्ररों द्वारा लुप्त रूप से मान्य कुछ प्राचीन ग्रन्थों से मेल खाती है। यह 
परिभाषा “जीव' और “आत्मा” को पर्यायवाची मानने के प्राचीन युग से प्रचलित 
रही है । उत्तरवर्ती आचार्यो ने केवल विरोधी से लगने वाले लक्षणों. की दो कोटियां 
बनाकर व्यवहारी जीव को परेशान कर दिया |d 


अकलंक के राजवातिक में जीव को परिभाषा 


तत्वार्थ सूत्र में जीव शब्द का ही उपयोग है ओर उसी की मिश्र परिभाषा ही 
अनेक सूत्रों के माध्यम से प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप में (२.१, २.७, २८, २-५३, ६.१, 
८.१-३९) में दी गई है जो प्राचीन ग्रन्थों के अनुरूप हे । उनके प्रथम टीकाकार पुज्यपाद 
तो शुद्ध अध्यात्मवादी लगते हैं (यद्यपि उन्होंने भी ८.२ में जीव का व्युः्पत्तिपरक अर्थं 
किया है (क्योंकि उन्होंने पहले ही तत्त्वनिर्देशक सत्र १.४ में “चेतनालक्षणो जीवः" 
कहकर “ उपयोगो लक्षणं” में भी उसे अनुसरित किया है । इसके विपर्यास में भकलंक 
ने प्राण धारण रूप व्युत्पत्तिपरक अर्थ के साथ चैतन्य लक्षणी जीव बताया हैं । तथापि 
लघीयस्तरय और सिद्धि विनिश्चय में उनके चैतन्य लक्षणी जीव की परिभाषा से ऐसा 
लगता है कि वे अपने जीवन के उत्तरकाल में आत्मवादी अधिक हो गये होंगे क्योंकि 
ये रचनाएं टीका ग्रन्थों के बाद की हैं । यही नहीं, सूत्र २.८ में उन्होंने जीव का अस्तित्व 
भी मिथ्यादर्शत आदि कारणों से उत्पन्न नर-नारकादि पर्यायों तथा उच्च ज्ञानियों द्वारा 
प्रत्यक्षता के तर्को से सिद्ध किया है । साथ ही उपयोग के तदात्मकत्व, अस्थिरत्व एवं 
सम्बन्ध के आधार पर जीव लक्षण को मान्य करने वाले मतों का खंडन कर उपयोग 
का आत्मभूत लक्षणत्व सिद्ध किया है । उन्होंने" “अह-प्रत्यय, : संशय, विपर्यय और 
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अध्यवसाय के आधार पर भी जीव का अस्तित्व सिद्ध किया हे | अकेलक की जीव की 


परिभाषा पूज्यपाद एवं वाचक उमास्वामी से व्यापक भी है क्योंकि उन्होंने चैतन्य को 
ज्ञान-दर्शश आदि के साथ सुख-दुख वीर्य आदि के रूप में भी माना है | 

इस प्रकार ug स्पप्ट है कि अकलंक जीववादी भी हैं और आत्मवादी भी हैं। 
इसलिये उन्होंने इस प्रश्‍न का भी उत्तर दिया है कि आत्मा जीव Fa हो जाता है ? 
उनका कथन है कि आत्मा में विशेष सामथ्यं होती है कि वह कर्मों से सम्बद्ध होकर 
जीव रूप धारण कर ले । उसमें यह सामथ्यं उसके अनादिकाल से कमंबद्ध होने के 
कारण आता है । इस प्रकार आत्मा अनादि काल से जीव मूर्तिक ही है। इसलिये 
उसका कमे से प्रभावित होना स्वाभाविक ही है ! इसे ठीक औषधियों या मदिरा आदि 
से जीव के चैतन्य के अभिभूत होने के समान समझना चाहिये । इस अनादि सम्बन्ध 
की धारणा से अकलंक--जंसे ताकिक ने भी इस मूलभूत प्रश्‍न का उत्तर नहीं दिया 
कि शुद्ध आत्मा सर्वप्रथम कसे जीव बना होगा ? यह प्रश्‍न आत्मवाद की धारणा पर 
बड़ा भारी प्रश्‍नचिह्न लगाता है । इसका उल्लेख जेनी ने भी अपनी पुस्तक में किया 
& तत्वतः शुद्ध आत्मा तो जन्म-मरण रहित हे और उसका संसारिक रूप ही असंभव 
है। अतः संसार में जीव ही हैं, कर्मबद्ध जीव ही हैं। उनका ही वर्णन शास्त्रों में 
अधिकांश पाया जाता है । उनके नैतिक उत्थान, सुख-संवद्धेन की दिशा एवं निष्काम- 
क्मता की विधियां वहां बतायी गई हैं । फलस्वरूप अकलंक ने जीव को अनेक जगह 
आत्मा का समानार्थी माना है, पर उनका आत्मवाद भी मनोवैज्ञानिक भित्ति पर 
स्थित है जो हमारे जीववाद में आशावाद के दीप को प्रज्ज्वलित किये रहता है । 


dadi सदी और अकलंक 
अकलंक आठवीं सदी के विद्वान थे । जीववाद संबंधो धारणाओं पर पिछले तीन 
सो वर्षों में पर्याप्त अनुसंधान हुए हैं और अनेक तत्कालीन मान्यताएं पुष्ट हुई हैं तथा 
कुछ परिवद्धेन के छोर पर हैं। लेकिन आत्मा संबंधी मान्यताएं अभी भी विज्ञान के 
क्षेत्र से बाहर बनी हुई हैं। 
अनेक लेखक, जिनमें वैज्ञानिक भी सम्मिलित हैं, आजकल भौतिकी एबं परा- 
मनोविज्ञान सम्बन्धी पुर्वोक्ति, दूरदृष्टि, अलौकिक कारणवाद आदि के अन्वेषणों के 
आधार पर “पदार्थं पर मन के प्रभाव” की चर्चा करते हुए चेतना या संवेदनशीलता 
का स्वरूप बताकर आत्मवाद को परोक्ष वैज्ञानिक समर्थन देने में अनेक उद्धारण प्रस्तुत 
करते हैं। वे यह भी बताते हैं कि आत्मावाद और इससे सहचर्य सिद्धांत दुखमय 
संसारिक जीवन में आशावाद, उच्चतर लक्ष्य के लिये यत्न, सवं जीव awa एवं 
सहयोग की वृत्ति का मनोवैज्ञानिकतः पल्लवन करते हैं । इसके विपर्यास में वे यह भी 
बताते हैं कि चेतना ओर मन समानार्थी से रहे हैं (जिसे आत्मा भी कहा जा सकता 
है।) पश्चिमी विचारक तो मन ओर आत्मा को समानार्थी ही मानते रहे हैं। अब मन 
के अनेक रूप सामने आए हैं-चेतन, अवचेतन, अचेतन । चेतना के भी अनेक रूप 
सामने आए हैं-(१) अन्तरज्ञानात्मक या लोकोत्तर (२) ओ।नुभविक या लौकिक एवं 
(३) स्व-चेतना । चेतना की परिभाषा क्या है, यह बहुत स्पष्ट तो नहीं है, लेकिन 
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अनेक लोग इसे मस्तिष्क की शरीर क्रियात्मक मशीन का एक उत्पाद मानते हैं। वे 
इसे संवेदन और अनुभूति का आधार मानते हैं। as के समान प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक 
चेतना को एक विशेष प्रकार की मनोवैज्ञानिक ऊर्जा मानते हैं जो मन और मस्तिष्क 
को अपनी क्रियाओं के लिये सक्रिय करती है । यह एक जैविक कम्प्यूटर है जिसकी 
कार्यक्षमता अनेक दृश्य (अनुभूति, शरीर क्रियाएं, शिक्षा, संस्कृति) ओर अदृश्य (कमं 
आदि) कारकों पर निर्भर करती है । मस्तिष्क के विशिष्ट केन्द्रों के समान चेतना की 
भी अनेक विभक्त अवस्थाएं होती हैं जो विशिष्ट गुणों के निरूपक होती हैं। योगी और 
वैज्ञानिक तथा विद्यार्थी ओर सामान्य जन की चेतना की अवस्थाएं भिन्न-भिन्न होती 
हैं। हमारे मस्तिष्क की क्रियाएं/दशाएं चेतना की इन अवस्थाओं की प्रतीक हैं । आज 
के वैज्ञानिक मानते हैं कि सामान्य चेतना द्वि-रूपणी होती है-भौतिक और मानसिक, 
मूते और अमूतं p इसका मूर्त रूप हमारी सामान्य जीवन क्रियाओं का निरूपक है और 
मानसिक रूप ज्ञान-दशेन के गुणों का प्रतीक है । यह स्पष्ट है कि ये दोनों रूप 
अविनाभावी--से लगते हैं। आज की ये वैज्ञानिक मान्यताएं अभी तक तो चेतना या 
आत्मा की अमूर्तता पुष्ट नहीं कर पाई हैं पर वे इसी दिशा की ओर अभिमुख हो रही 
हैं. ऐसा लगता है । इस तरह आज का विज्ञान अकलंक के बुद्धिवादी युग की धारणाओं 
को प्रयोगवाद का स्वरूप देता दिखता हे । FJ 
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एलोरा की जनमूर्तियों का शिल्पशास्त्रीय वेशिष्ट्य 


आनन्दप्रकाश श्रीवास्तव 


राष्ट्रीय महत्त्व का स्मारक एलोरा महाराष्ट्र प्रांत के औरंगाबाद जिले में स्थित 
है। एलोरा के एक विश्वप्रसिद्ध कलाकेन्द्र के रूप में विकसित होने की पृष्ठभूमि में 
शासकीय समर्थन की महत्त्वपूर्ण भूमिका रही है। यहां कलचुरि, वाकाटक, चालुक्य, 
राष्ट्रकूट एवं देवगिरि के यादवों के संरक्षण में छठी से तेरहवी शती ई० के मध्य कुल 
३४ गुफाएं उस्कीणं हुई, जिनमें राष्ट्रकूटों के समय (सातवीं से दसवीं शती $e) का 
निर्माण सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण है। सभी प्रमुख भारतीय घर्मो (ब्राह्मण-बोद्ध-जंन) की 
यह कला-त्रिवेणी बहुत अनोखी उतरी है । बौद्धधर्म की गुफाओं (संख्या १ से १२) के 
साथ सटी ब्राह्मणधर्म की गुफाए (संख्या १३ से २९) और उसके बाद जंनधर्म की 
गुफाएं (संख्या ३० से ३४) हैं । इनके एक साथ होने के कारण दर्शकों एवं शोध Tat 
को यहां तुलनात्मक विवेचन का स्पष्ट आधार मिल जाता है । 

जेन गुफाओ (गुफा क्रम संख्या ३० से ३४) एवं मूर्तियों का निर्माण तथा faai- 
कन मुख्यत: ९वीं से ११वीं शती ई० के मध्य हुआ है । ये कलावशेष दिगंबर-परम्परा 
से संबद्ध हैं। जेन गुफाओं में छोटाकैलास (गुफा संख्या ३०), इन्द्रसभा (गुफा संख्या 
३२) व जगन्नाथ-सभा (गुफा संख्या 33) स्थापत्य ओर मूतिशिल्प की दृष्टि से सर्वा- 
धिक महत्त्वपूर्ण हैं। इन्द्रसभा के ऊपरी तल में इन्द्र तथा अम्बिका की भव्य प्रतिमा 
बरबस आक्कृष्ट करती हैं। इसके अतिरिक्त पाश्वेनाथ, बाहुबली, महावीर आदि जैन 
तीथंकरों की प्रतिमाएं उत्कृष्ट हैं। यहां का जैन भित्तिचित्र, भित्ति चित्रकला के 
इतिहास में एक अनमोल कड़ी है ।' एलोरा के जैन मन्दिर इन्द्रसभा में नवीं और 
दसवीं शती ई० में तीर्थंकर मूर्तियों को बनवाने वाले सोहिल ब्रह्मचारी और नागवर्म्मा 
के नाम भी अंकित हैं । एलोरा की जैन गुफाओं में जोनों के सर्वोच्च आराध्यदेव did- 
करों (या जिनों) का अंकन हुआ है। २४ जिनों में से आदिनाथ (प्रथम), शांतिनाथ 
(183), mara (२३वें) एवं महावीर (२४वें) की सर्वाधिक मूर्तियां हैं। साथ ही 
ऋषभनाथ के पुत्र बाहुबली गोम्मटेश्वर, यक्ष और यक्षियों की भी पर्याप्त आक्ृतियां 
हैं। यहां उल्लेखनीय है कि दक्षिण भारत में गोम्मटेश्वर की मूर्तियां विशेष लोकप्रिय थीं 
ओर एलोरा में उनकी सर्वाधिक मूर्तियां बनीं । एलोरा में बाहुबली की कुल १७ मुतियां 
हैं। किसी भो पुरास्थल पर पायी जाने वाली मूर्तियों की संख्या की दृष्टि से ये सर्वा- 
घिक हे ॥ २४ तीर्थकरों का सामूहिक अंकन भी उत्कीर्ण है। जिनों में सात सर्पफणों 
के छत्र वाले पाश्वंताथ की मूनियां सर्वाधिक लोकप्रिय थीं । एलोरा की जोन मूर्तियों में 
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छेत्र, सिंहासन, उपक्षि प्री मर जर्ष, सिं शासन देवताओं का 
अंकन gara 

एलोरा की जैन THAT का निर्माण अधिकतर राष्ट्रकूट नृपतियों के राज्यकाल 
में हुआ है। देवगिरि से प्राप्त अभिलेखों से यह पता चलता है कि राष्ट्रकूटों के वाद 
एलोरा की गुफाओं के निर्माण में देवगिरि के यादवों ने भी अपनी महत्त्वपुर्ण भूमिका 
अदा की, जिनका शासनकाल दसवीं शती Fo तक रहा । इन्हीं के समय में एलोरा की 
अधिकांश जैन गुफाएं खोदी गई ।' एलोरा की जैन मूर्तियां अधिकतर उन्नत उकेरी 
में हैं । 

एलोरा की जैन मूर्तियों में तीर्थकरों के वक्षस्थल पर “श्रीवत्स के अंकन की 
परिपाटी उत्तर भारत के समान प्रचलित नहीं थी । समकालीन पूर्वी चालक्यों की 
जैनमूतियों में भी यह्‌ चिह्न नहीं मिलता । साथ ही अष्ट महांप्रातिहार्यो में से सभी का 
asa भी यहां नहीं हुआ है | केवल faga, amaaa, सिंहासन, प्रभामण्डल, 
चांवरधरसेवक एवं मालाधरों का ही नियमित अंकन हुआ है। शासन देवताओं में 
कुबेर या सर्वानुभूति यक्ष तथा चक्रेश्वरी, अम्बिका एवं सिद्धायिका यक्षियां सर्वाधिक 
लोकप्रिय थीं ।° जिनों के साथ यक्ष-यक्षियों का सिंहासन छोरों पर नियमित अंकन 
हुआ है । दिगम्बर-परम्परा में महापुराण की रचना राष्ट्रकूट शासक अमोघवर्ष प्रथम 
(लगभग ८१९ से ८८१ $e) एवं कृष्ण द्वितीय (लगभग ८८०-९१४ $o) के शासन 
काल एवं क्षेत्र में हुई, अतः महापुराण की कलापरक सामग्री का स्पष्टतः समकालीन 
राष्ट्रकूट कलाकेन्द्र एलोरा (ओरंगाबाद, महाराष्ट्र) की जैन गुफाओं (गुफा संख्या ३० 
से ३४) की मूर्तियों का शास्त्रीय और साहित्यिक पृष्ठभूमि की दृष्टि से विशेष महत्त्व 
है | ज्ञातव्य है कि महापुराण एवं एलोरा की जेन गुफाएं समकालीन (९वीं-१०बीं 
शती £o) और दिगम्बर-परम्परा से सम्बद्ध हैँ, जिससे महापुराण की कलापरक 
सामग्री से एलोरा की जैन गुफाओं की मूर्तियों की दृष्टि से तुलना का महत्त्व ओर 
भी बढ़ जाता है । जैन पुराणों में महापुराण सर्वाधिक लोकप्रिय था जो आदिपुराण 
और उत्तरपुराण इन दो खण्डों में विभक्त है । आदिपुराण की रचना जिनसेन ने 
लगभग नवीं शती ई० के मध्य और उत्तरपुराण की रचना उनके शिष्य गुणभद्र ने 
नवीं शती £e के अंत या दसवीं शती ई० के प्रारम्भ में की थी । कलापरक अध्ययन 
की दृष्टि से आदिपुराण एवं उत्तरपुराण अर्थात्‌ महापुराण (दिगम्बर-परम्परा) की 
सामग्री का विशेष महत्त्व है क्योंकि उनका रचनाकाल (९वीं-१०वीं शती io ) तीथं- 
करों सहित अन्य शलाकापुरुषों (जैन tage के २४ तीर्थंकरों तथा १२ चक्रवर्ती, ९ 
बलभद्र, ९ नारायण और ९ प्रतिनारायण सहित कुल तिरसठ) तथा जोन देवों के 
स्वरूप या लक्षण निर्धारण का काल था । इन ग्रन्थों की रचना के बाद ही श्वेताम्बर 
और दिगम्बर-परम्परा में विभिन्न शिल्पशास्त्रीय ग्रन्थों की रचना हुई, जिनमें जेन 
आराध्यदेवों के प्रतिमालक्षण का विस्तारपूर्वक निरूपण किया गया C एलोरा में २३वें 
तीर्थंकर पाएवेनाथ और गहन साधना के प्रतीक ऋषभनाथ के पुत्र बाहुबली की सर्वा- 
धिक मूतियां उकेरी गईं हैं। एलोरा की बाहुबली मूतियों में उनके शरीर से लिपटी 
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माधवी एवं wd, वृश्चिक, छिपकली तथा मृग जैसे जीव-जन्तुओं का शरीर पर या 
समीप ही विचरण करते हुए और पाश्वेनाथ की मूर्तियों में शंबर (कमठ या 
मेघमाली) के विस्तृत उपसर्गो के अंकन स्पष्टत: महापुराण के विवरणों से निदिष्ठ 
ei" 

महापुराण में २४ तीर्थकरों में ऋषभनाथ को सर्वाधिक महत्त्व दिया गया, 
जिनके बाद qisdar और तत्पश्चात्‌ नेमिनाथ और महावीर का विस्तारपुवंक उल्लेख 
हुआ है । अन्य तीर्थकरों की चर्चा संक्षेप में की गयी है। तीर्थकरों के aad में 
मुख्यत: पंचकल्याणकों (च्यवन, जन्म दीक्षा, कैवल्य और निर्वाण) एवं ऋषभनाथ, 
waaa, नेमिनाथ और महावीर के सन्दर्भ में उनके जीवन की कुछ विशिष्ट घट- 
नाओं का भी विस्तारपूर्वक उल्लेख हुआ है | 

उत्तरभारत में ऋषभनाथ की सर्वाधिक स्वतंत्र मूर्तियां बनौं ऋषभनाथ के 
वाद क्रमशः पाश्वेनाथ, महावीर और नेमिनाथ की मूर्तियां उकेरी गयीं कितु दक्षिण 
भारत में पार्श्वनाथ की सर्वाधिक मूतियाँ उत्कीर्ण की गयीं। एलोरा जैसे पुरास्थल 
में पाश्वेताथ की कुल ३१ मूर्तियां मिली हैं, जिनमें ९ ध्यानमुद्रा में शेष कायोत्सगे 
मुद्रा में हें ॥' दक्षिणभारत में पार्श्वनाथ की तुलना में ऋषभनाथ की मूर्तियां नगण्य 
हैं। ऋषभनाथ से संबंधित, स्वतंत्र आदिपुराण की रचना को पृष्ठभूमि में एलोरा में 
ऋषभनाथ को केवल पांच मूर्तियों का मिलना सर्वथा आश्चर्यजनक है । दूसरी ओर 
पाश्वंनाथ की एलोरा में ३० से अधिक स्वतंत्र मूर्तियां देखी जा सकती हैं । एलोरा 
की गुफा ३३ की पाश्वंनाथ की मृति (११वीं शती $e) में बायीं ओर मेघमाली 
के उपसगं भी चित्रित हैं । दाहिने पाश्वं में छत्रधारिणी पद्मावती है 1" 

एलोरा में पाश्वेनाथ के बाद महावीर की ही सर्वाधिक मूर्तियां हैं, जिनके कुल 
१२ उदाहरण मिले है । एलोरा की जैन गुफाओं (३०,३१,३२,३३,३४) में भी 
महावीर की कई मूर्तियां (९वीं-११वीं शती de) हैं । इनमें महावीर ध्यानमुद्रा में 
विराजमान हैं और उनके यक्ष-यक्षी के रूप में गजारूढ़ सर्वानुभूति एवं सिंहवाहना 
अम्बिका निरूपित है । पाएवेनाथ, महावीर और ऋषभनाथ के अतिरिक्त अजितनाथ, 
मुपाशवंनाथ ओर नेमिन!ःथ की भी एक से तीन मूर्तियां देखी जा सकती हैं । एलोरा 
को तीर्थकर मूर्तियों में केवल पाश्वेनाथ के साथ शंबर द्वारा उपस्थित किये गये 
बिभिन्न उपसर्गो का विस्तृत अंकन मिलता है । महावीर के साथ पारम्परिक यक्ष-यक्षौ 
मातंग व सिद्धायिका के स्थान पर नेमिनाथ के यक्ष-यक्षी कुबेर (या सर्वानुभूति) और 
अंबिका निरूपित हैं, जो स्पष्टतः पश्चिम भारत के श्वेताम्बर मूर्ति परम्परा का प्रभाव 
है जहां लगभग सभी तीर्थकरों के साथ यक्ष-यक्षों के रूप में कुबेर और अंबिका ही 
आमूतित 8i 

एलोरा एवं ९वीं-१०बीं शती ई० की दिगम्बर-परम्परा की अन्यत्र की तीर्थकर 
मूतियो में महापुराण के उल्लेख के अनुरूप सिंहासन, प्रभामण्डल, fau, चैत्यवृक्ष 
(या अशोकवृक्ष), देवदुन्दु भि, सुरपुष्पवृष्टि, faeusafa, चामरधारी सेवक जैसे अष्ट 
प्रातिहायो को दिखाया गया है । आदिपुराण में तीर्थकर मूर्तियों में दिखाये जाने वाले 
बष्ट-प्रातिहायों का सर्वाधिक विस्तारपूर्वक उल्लेख हुआ है। एलोरा की पाश्वेनाथ 
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की कायोत्सगं मूर्तियों में किसी प्रातिहार्य का न दिखाया जाना शिल्पी की सूक कां 
सूचक एवं उत्तरपुराण के विवरणों के adar अनुरूप हैं। दूसरी ओर पाश्वेनाथ की 
ध्यानस्थ मूर्तियों में प्रातिहार्यो का अंकन मिलता है क्योंकि ध्यानस्थ मूर्तियां उनके 
तीर्थंकर पद प्राप्त करने के उपरान्त की स्थिति को अभिव्यक्त करती हैं। एलोरा की 
कायोत्सगं मूर्तियों में पाश्वेनाथ की तपस्या में उपस्थित किये गये तरह-तरह के उप- 
सगो का प्रसंग दिखाया गया है। ये उपसर्ग स्पष्टतः केवल्य प्राप्ति के पूर्व की स्थिति 
का अंकन हैं। इसी कारण पाश्वेनाथ की उपसग मूर्तियों में अष्टप्रातिहायों को नहीं 
दिखाया गया है। इस संदर्भ मे एक और उल्लेखनीय बात एलोरा की जैन ग्ुफाओं 
में पाश्वेनाथ की उपसर्ग मूर्तियों के एक नियत स्थान पर उत्कीर्णन से संबंधित है । 
पार्श्वनाथ की सभी उपसगे मूर्तियां कठिन तपश्चर्या में लीन बाहुबली की मूर्ति के 
सामने उत्कीणं हुँ । स्मरणीय है कि पाश्वं जहां शबर के विभिन्न उपसर्गो को, शांत 
भाव से विचलित हुए बिना सहते रहे वहीं बाहुबली भी अपनी साधना में इस सीमा 
तक रमे कि शरीर से लिपटी माधवी ओर शरीर पर सपं, वृश्चिक जैसे agai की 
उपस्थिति से वे सवथा अप्रभावित और ध्यानमग्न रहे । यहां यह भी उल्लेख्य है कि 
राष्ट्रकूट शिल्पी ने पार्श्वनाथ की उपसर्ग और बाहुबली की साधनारत मूर्तियों के 
आमने-सामने उत्कीर्णन की परम्परा को पूर्ववर्ती चालुक्य कला से प्राप्त किया था, 
जिसके उदाहरण बादामी की गुफा सं Y ओर अयहोल की जोन गुफा (लगभग ६वीं 
शती $e) में देखी जा सकते EU 


एलोरा की जोन गुफाओं में तीन प्रमुख जेन यक्षियों-चक्रेशवरी, अंबिका एवं 
पद्मावती तथा कुबेर यक्ष की स्वतंत्र एवं जिन संयुक्त मूर्तियां उत्कीर्ण हैं । चक्रेश्वरी 
की चार, आठ और बारह हाथों वाली कुल चार मूर्तियां गुफा Fo ३० ओर ३२ में 
उकेरी हैं । इनमें परम्परानुरूप गरुड़वाहना चक्रेशवरी के दो या अधिक हाथों में चक्र 
तथा शेष में पद्म, गदा और वज्र जैसे आयुध हैं । द्वादशभुज चक्रेशवरी की एक मूर्ति 
एलोरा की गुफा-३० में है । गरुड़वाहना चक्रेश्वरी की पांच अवशिष्ट दाहिनी भुजाओं 
में पद्म, चक्र, शंख एवं गदा है। यक्षी की केवल एक वामभुजा सुरक्षित है, जिसमें 
खड्ग है । सर्वाधिक मूर्तियां अम्बिका की बनीं, जिनमें अम्बिका सर्वदा द्विभुजा एवं 
दिगम्बर-परम्परा के अनुरूप सिंहवाहना हैं, अंबिका के एक हाथ में आग्रलूम्बि व दूसरे 
में पुत्र है । पाश्‍्वंनाथ की पद्मावती यक्षी की केवल एक स्वतंत्र मूर्ति मिली है जो 
गुफा संख्या ३२ में है। कुक्कुट-सपै वाहन वाली अष्टभुजा यक्षी के अवशिष्ट करों 
में पद्म, quu, खड्ग, खेटक व धनुष स्पष्ट है। अंबिका के समान ही एलोरा में कुबेर 
या सर्वानुभूति की भी सर्वाधिक मूर्तियां हैं, जिनमें श्वेताम्बर स्थलों की भांति, 
गजारूढ़ यक्ष को द्विभुज एवं पात्र (या फल) एवं धन के थैले से युक्त दिखाया 
गया हे। 
एलोरा में यक्षों, नागों, गंधर्वो, किन्नरों आदि का भी रूपायन हुआ है। 
एलोरा की जैन गुफाओं में लक्ष्मी और पाश्वेनाथ की मूतियों में नागराज धरणेन्द के 
शिल्पांकन के अतिरिक्त इक्षुधनु और पुष्पणर से युक्त कामदेव की भौ एक मूर्ति 
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मिली है । 

आदिपुराण में ऋषभनाथ के पुत्रों भरत एवं बाहुबली के युद्ध और बाहुबली 
की कठिन तपश्चर्या का विस्तृत उल्लेख हुआ है, जो एलोरा की जैन ग्रुफाओं की 
बाहुबली मूर्तियों के निरूपण की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। एलोरा में पाश्वेनाथ के बाद 
सर्वाधिक स्वतत्र मूतियाँ (लगभग २०) बाहुबली की हीं बनीं जिनमें आदिपुराण के 
विवरण के अनुरूप बाहुबली कायोत्सगं में तपश्चर्या में तल्लीन और शरीर से लिपटी 
लता -वल्लरियों एवं समीप ही निश्चिन्त भाव से विचरण करते सर्पे एवं मृग आदि 
वन्य जीव-जन्तुओं की आक्ृतियों सहित दिखाया गया है, जो बाहुबली की गहन 
साधना के सूचक हैं। आदिपुराण में समवसरण की परिकल्पना के समान ही गज एवं 
सिह तथा मयूर-सपं जैसे परस्पर शत्रुभाव वाले वन्य जीव-जन्तु को बाहुबली के समीप 
निश्चिन्त भाव से स्थित बताया गया है ! सिंहनी द्वारा महिष के शिशु को अपने शिशु 
के समान स्तनपान कराने का उल्लेख भी ध्यातव्य है । ये संदर्भ साधना और त्याग- 
मय आध्यात्मिक वातावरण में पारस्परिक वैरभाव की समाप्ति और समभाव की 
स्थिति के सहज वातावरण को उपस्थित करते हैं। आदिपुराण में बाहुबली के पाश्वों 
में उनकी बहनों ब्राह्मी एवं सुन्दरी के स्थान पर दो विद्याधरियों का उल्लेख हुआ है, 
जिन्होंने साधनारत बाहुबली के शरीर से लिपटी माधवी को हटाया ari आदिपुराण 
के उपर्युक्त वर्णन की पृष्ठभूमि में ही एलोरा की बाहुबली मूर्तियों में दोनों पार्श्वो में 
दो विद्याधरियों को बाहुवली के शरीर से लिपटी लतावल्लरियों को हटाते हुए 
दिखाया गया है। आदिपुराण की इस परम्परा का पालन देवगढ़, खजुराहो, बिलहरी 
तथा कई अन्य दिगम्बर स्थलों की १०वीं से १२वीं शती ई० की बाहुबली मूर्तियों में 
भी gar ।” 

एलोरा की qredar एवं बाहुबली मूर्तियों में क्रमशः पद्मावती एवं विद्या- 
धरियों के निरूपण में वस्त्राभूषणों एवं केशसज्जा का वैविध्य ध्यातव्य है। साथ ही 
अंबिका यक्षी, आलिगनवद्ध स्त्री-पुरुष युगलों एवं चामरधारी सेवकों के अंकन में भी 
वस्त्राभूषण विविधतापूर्ण और चित्ताकर्षक हैं। एलोरा की जैन गुफा संख्या ३० में 
शिव at ate मूर्तियों के समान कुछ नृत्यरत मूर्तियां भी उकेरी हैं एक उदाहरण म 
दो पुरुष आकृतियों को शिव आकृति के समान एक पेर उठाकर अत्यन्त गतिशील 
रूप म नृत्यरत दिखाया गया हे । ये नृत्य मुख्यतः विभिन्न अप्सराओं (नतकी) 
एवं इन्द्र द्वारा किये गये थे। जैन पुराणों में शिव के स्थान पर इन्द्र द्वारा 
ला नृत्यों का किया जाना ध्यातव्य है। कई नृत्य लोकशैली के नृत्य प्रतीत 
होत हु । 
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काव्य के तत्व और परिभाषाएं 
iu] मुनि गुलाबचन्द्र “निर्मोही' 


काव्य क्या है ? इस विषय पर विद्वानों ने भिन्न-भिन्न मत प्रकट किये हैं । 
आज तक काव्य की कोई एक ऐसी परिभाषा नहीं बन सकी जिसके सम्बन्ध में यह 
कहा जा सके कि इस परिभाषा के अनन्तर अब और परिभाषाएं नहीं बनाई जाएंगी । 
काव्य इतनी विशाल और विचित्र वस्तु है कि इसको एक-दो वाक्यो की परिभाषा में 
बांध देना बहुत कठिन है। काव्य के स्वरूप के सम्बन्ध में भारतीय और पाश्चात्य 
विद्वानों की कैसी-कंसी धारणाएं हैं इस बात को स्पष्ट करने के लिये नीचे काव्य की 
कुछ मुख्य-मुख्य परिभाषाएं दी जाती हैं । पहले हम भारतीय विद्वानों के द्वारा दी गई 
परिभाषाओं का उल्लेख करते हैं । 

“वे शब्द और अर्थ जो दोष-रहित हों, माधुये आदि गुणों से युक्त हों ओर 
जिनमें कहीं-कहीं चाहे अलंकार न भी हों, काव्य कहलाते हैं ।'* 

कहना न होगा कि इस परिभाषा को समभने के लिये माधुर्य आदि गुण क्या 
होते हैं ? दोष क्या होते हैं ? अलंकार किन्हें कहा जाता है ? इत्यादि बातों से परि- 
चित होना आवश्यक है । इसलिये साधारण व्यक्ति की समझ में यह परिभाषा अच्छी 
तरह नहीं आ सकती । 

साहित्य-दर्पण के लेखक आचाय विश्वनाथ ने काव्य की परिभाषा इस प्रकार 
दी है-- 


“जिस वाक्य में पाठक या श्रोता के हृदय में रस-संचार करने की शक्ति हो, उसे 
काव्य कहा जायेगा ।””'* 


रस से अभिप्राय है- श्वुङ्गार, करुण, वीर आदि wi जिस वाक्य को 


पढ़कर करुण आदि रस से हमारा हृदय द्रवित हो जाए वह वाक्य काव्य बन 
जाएगा । 


संस्कृत के एक और प्रसिद्ध आलोचक तथा कवि हैं- पंडितराज जगन्नाथ d 
उन्होंने काव्य को इस रूप में समझा है-- 


“वह शब्द काव्य कहलाता है जो रमणीय अथं को बतलाने वाला at” 
रमणीय का अथे है हृदय में आनन्द का उदय करने वाला d 


संस्कृत के कुछ साहित्य-शास्त्रियों के अनुसार रस ही काव्य की आत्मा है । 
उसके अभाव में छन्दोबद्ध कविता भी काव्य नहीं है अथवा एक निकृष्ट श्रेणी 
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के काव्य का“उँदै हरण Ba Sore fpuadifionpowur! शेडद००कीशप्रयोग विषय अथवा अभि- " 
व्यक्तिकरण की मधुरता के अथं में भी होता है । परन्तु ऊपर मानव-हूदय के जिन 
भावों को काव्य का वास्तविक स्वरूप माना गया है उनसे हम रस को नितान्त भिन्न 
भी नहीं मान सकते हैं । 

पाश्चात्य विद्वानों ने काव्य की निम्नलिखित परिभाषाएं दी हैं--वेवस्टर अपने 
प्रसिद्ध अंग्रेजी कोष में काव्य की व्याख्या यों करते F— 

“उपयुक्त भाषा में सुन्दर या उच्च विचार, कल्पना ओर भाव को प्रकट करना 
काव्य है। भाषा लयात्मक साधारणतया छन्दोबद्ध होनी चाहिये। उसमें बह 
विशेषता होनी चाहिये कि वह पाठकों के हृदय में भाव और कल्पना का उद्रेक कर 
सके v 

चेम्बस कहते हैं- “मधुर शब्दों में भाव-प्रसूत और कल्पना-प्रसूत विचारों को 
प्रकट करने की कला को काव्य कहते हैं ॥ 

Udo Seay फलर और एफ० जी० फॉलर ने संक्षिप्त आक्सफोडं कोष में काव्य 


की व्याख्या इस प्रकार की है -- 
“उत्तम विचार या भाव को छन्दोबद्ध रूप में उत्तम रूप से प्रकट करना काव्य 


कहलाता है | 

ये तो कोषकारों की परिभाषाएं हुईं । अब कुछ पाश्चात्य कवियों ओर आलो- 
चकों द्वारा की गई परिभाषाओं का संकेत किया जाता है। 

प्रोफेसर शेयं अपने आस्पेक्टस आफ पोइट्टी' नामक ग्रन्थ में लिखते हैं--सहृदयों 
में जीवन की झांकी जिन उच्च विचारों और भव्य भावों को जागृत करती है उनको 
सुन्दर स्वरूप और सरस भाषा में व्यक्त करना ही काव्य है। गद्य या पद्य किसी में 
भी इसकी रचना हो सकती है । शेली कहते हैं--“कल्पना को प्रकट करना सामान्य 
रूप से काव्य कहलाता है ।”* शेक्सपियर भी काव्य में शेली की तरह कल्पना की 
प्रधानता मानते हँ । जॉनसन कहते हैं “काव्य छन्दोबद्ध रचना है और यह वह 
कला है जो कल्पना से बुद्धि की सहायता से आनन्द को सत्य से मिलाती =" 

प्रसिद्ध समालोचक ड्राइडन कहते हँ “आनन्दप्रद रीति से शिक्षा देना काव्य 
का साधारण उद्देश्य है । दर्शन शास्त्र भी शिक्षा देने का काम करता है । पर वह यह 
काम उपदेश के बल पर करता है जो प्रिय नहीं लगता ।॥ 

प्रसिद्ध कवि acca ने काव्य की परिभाषा यों दी है-- 

“काव्य शान्ति के समय में स्मरण क्रिये हुये प्रबल मनोवेगों का स्वच्छन्द प्रवाह 


27६ 


है |? 

इन परिभाषाओं की सूची में वृद्धि की जा सकती है, पर उससे काव्य की 
परिभाषा समझने में कोई अतिरिक्त लाभ होगा, ऐसी आशा नहीं है । ऊपर जो 
परिभाषाएं उद्धत की गई हैं, उनसे “काब्य क्या है ?U यह चाहे स्पष्ट नहीं हुआ 
हो, पर यह अवश्य स्पष्ट हो गया कि काव्य को किसी परिभाषा के बन्धन में बांधना 
बहुत कठिन है । सबने अपने दृष्टिकोण से काव्य के स्वप्न को देखा है । कोषकार, 
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a कृवि और समालोचक काव्य की एक परिभाषा करने में सहमत नहीं हैं ' स्वर्गीय 


हिजेद्धलाल राय ने “काव्य क्या है ?” इसे एक और तरीके से समझाया है । वे कहते 
हैं कि “काव्य क्या है ?”” यह न कहकर “काव्य क्या नहीं है?” यह कहकर इसका 
स्वरूप विज्ञान आदि से पृथक्‌ करके कुछ-कुछ समझा जा सकता है | 

विज्ञान से काव्य पृथक्‌ है। विज्ञान की भित्ति बुद्धि है और काव्य की 
भित्ति अनुभूति है। विज्ञान का जन्म-स्थान मस्तिष्क है भोर काव्य की जन्मभूमि 
हृदय है | 

वडेस्व्थे की "Poets Epitaph” नामक कविता में इन दो पंक्तियों को--- 

Who would botanise 
Over his mather's grave ?** 

sqq करके द्विजेन्द्रलाल ने बताया है कि काव्य के पवित्र राज्य में वैज्ञानिकों के 
प्रवेश का निषेध है। 

कहना न होगा कि काव्य की यह परिभाषा नकारात्मक है । पर यह नकारात्मक 
व्याख्या इस तथ्य को मानकर की गई है कि काव्य की कोई ऐसी परिभाषा हो ही नहीं 
सकती जिसमें काव्य के स्वरूप की वास्तविक झलक मिल जाए । किसी महापुरुष का 
अन्य प्रकरण में कहा हुआ ae वचन- यदि न पुछो तो मैं जानता हूं, यदि पूछो तो मैं 
नहीं जानता *--काव्य की परिभाषा के ऊपर भी पूर्ण रूप से घटित होता है । तो 
फिर काव्य के स्वरूप का हमें परिचय कैसे मिले ? अतः अच्छा होगा कि यदि इन 
सव परिभाषाओं का समन्वय करके यह देखें कि काव्य की परिभाषा करने वाले 
भिन्न-भिन्न विचारक किन-किन तत्त्वों को काव्य का घटक अवयव मानते हैं । 
सब परिभाषाओं का मन्थन करने से चार तत्त्व हमारे हाथ लगते हैं जिनका 
थोड़े या बहुत अंशों में प्रायः सभी लक्षणकारों ने उल्लेख किया है। वे चार 
तत्त्व i— 

१. भावतत्त्व, 

२. कल्पना तत्त्व, 


३. बुद्धि तत्त्व और 

४. शेली तत्त्व । 

साधारणतया हम कह सकते हैं कि जिस रचना में जीवन की वास्तविकता को 
छूने बाले तथ्यों, अनुभूतियों, समस्याओं, विचारों आदि का भावना और कल्पना के 
आधार पर अनुकूल भाषा में सुसंगत रूप से वर्णन किया जाए--वह काब्य है | 
भाव तत्त्व 

ऊपर जो चार तत्त्व बतलाए गए हैं उनमें भाव और कल्पना के तत्त्व को 
THAT प्रदान की जाती है । बुद्धि का तत्त्व काव्य में गौण रहता है। वह तो परस्पर 
विरोधी बातों में केवल संगति बंठाने का कायं करता है। शंली तत्त्व में भाषा, 


अलंकार आदि आ जाते हें । इन चार तत्त्वों में से किसी रचना में किसी तत्त्व की 
प्रधानता रहती है ओर किसी में किसी at, उच्चकोटि के काव्य वे माने जाते है 
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जिनमें भाव तत्त्व का अर्थात्‌ अनुभूतियो का वर्णन रहता है और दूसरे तत्त्व सहायक 
बनकर भावतत्त्व का साथ देते हैं। इस तथ्य को स्पष्ट करने के लिये महाकवि 
कालिदास की रचना से एक उदाहरण प्रस्तुत किया जा सकता हे । शकुन्तला ससुराल 
जाते समय अपने शोक-विह्वल पिता कण्व को प्रणाम करती हुई कहती है--''पिताजी ! 
तपस्या से आपका शरीर पहले ही कृश हो रहा है, अब मेरे लिये शोक न करे ।” 
पिता उत्तर में कहते हैं-“बेटी ! कुटिया के द्वार पर खड़ी होकर तुम पक्षियों 
के लिये जो धान फेंकती रही हो, उनमें से कुछ धान जब अंकुरित हो उठेंगे ओर 
मैं उनको देखा करूंगा तब मेरा यह शोक किस प्रकार दूर हो सकेगा ?UU 

कन्या को पहले पहल ससुराल भेजते समय माता-पिता कीजो दशा हुआ 
करती है, कण्व की यह उक्ति उसी दशा की अनुभूति कराती है । विवाह के बाद 
पहली बार कन्या के ससुराल चले जाने पर उसके हाथ से काढे हुए चौकी पर fed 
कढ़ाईपोश या मेज पर बिछे मेजपोश जिस प्रकार बार-बार उसकी कुछ दिनों तक 
याद दिलाते हैं उसी प्रकार शकुन्तला के हाथ से छितराए हुए धानों में से कोई-कोई 
घात अंकुरित होकर संसार की ममता से दुर तपस्वी कण्व को भी बेटी के वियोग 
में शोकाकुल करेंगे । कोन माता-पिता ऐसे हैं जिनकी अनुभूति कण्व की इस 
अनुभूति से नहीं मिलती ? काव्य वही है जिसमें हृदय को छु लेने वाली बात कही 
गई हो । 

यहां एक बात और समभने की है कि अनुभूति या भाव उदात्त हो । मानव 
को ऊंचा उठाने वाले हों । काव्य उस चीज को नहीं war जो कुत्सित है। काव्य 
का उद्देश्य मानव को पशुत्व से ऊपर उठाना है । इसीलिये महाकवियों ने आहार और 
शारीरिक क्रियाओं का वर्णन अपने काव्य में नहीं के बराबर किया है। पाशविक 
प्रवृत्तियों वाले लोग जिन बातों को बहुत रस ले-लेकर सुनते और सुनाते हैं, कवि लोग 
उन्हें छोड़कर आगे बढ़ जाते हैं । एक लेखक का कहना है कि विषय-वासना की तृप्ति 
करने में ही आनन्द होता तो मनुष्य की अपेक्षा पशु अधिक सुखी होते पर असल बात 
यह है कि मनुष्य का आनन्द उसकी आत्मा में निहित है, मांस में नहीं । आदमी का 
ध्यान यदि सारे दिन मांसल प्रसन्नता की प्राप्ति के उपायों में ही लगा रहेगा तो वह 
संसार में रहने के अयोग्य हो जाएगा । किसी भी ललित कला का यह उद्देश्य नहीं 
कि वह जीवन की कुत्सितता को लेकर आगे बढ़ें। जो भव्य है, सुन्दर है, मीठी 
अनुभूतियों का संचार करने वाला है, उसी का वर्णन करना काव्यकला, चित्रकला 
आदि कलाओं का ध्येय है | इसका अर्थ यह नहीं कि sare रस का वर्णन त्याज्य है। 
अपनी सीमा में रहने वाला शगार रस काव्योपयुक्त बन सकता है । वह विष तभी 
बनता है जब अपनी सीमा का अतिक्रमण कर दे । 
कल्पना-तत्त्व 

कल्पना का अथे है अनुभूति के प्रकाशन में सहायता देना। कभी-कभी कविं 
कल्पना को इतनी अधिक प्रधानता दे देता है कि भाव गोण हो जाता है। ऐसी कल्पना 
हृदय में रस संचार नहीं करती । संस्कृत के एक कवि ने किसी राजा के यश का quia 
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मुझे आशंका हो गई कि इस धवलता से कहीं मेरी प्रियतमा के बाल भी धवल 
(सफेद) न हो जाएं । इसमें कल्पना को इतना तान दिया गया है कि हंसी आने के 
अतिरिक्त राजा के पौरुष के सम्बन्ध में हृदय में किसी प्रकार के भाव की उत्पत्ति 
नहीं होती । यहां कल्पना भाव को सहरा देने नहीं आई, बल्कि अपना ही खिलवाड़ 
दिखाने आई है। जिस प्रकार घोड़ा सवार को फेंककर कभी-कभी अकेला ही दौड़ता 
चला जाता है, उसी प्रकार ऊपर के उदाहरण में भी कल्पना भाव को फेंककर आगे 
निकल गई है। इस प्रकार की कल्पना को “ऊहा” कहा जाता हे । ऊहात्मक काव्य 
में वह शक्ति नहीं होती जो हृदय में किसी प्रकार की हिलोर पैदा कर सके | 


बुद्धि-तत्त्व 


काव्य में बुद्धि-तत्त्व कल्पना की तरह भाव को सहारा देने के लिये गौण रूप से 
रहता है। उसका प्रयोग स्वतंत्र रूप से काव्य में नहीं किया जाता । दशंनशास्त्र में 
तकं या बुद्धि के आधार पर बाल की खाल निकाली जाती है किन्तु काव्य में तो कई 
वार बुद्धि की अवहेलना कर दी जाती है । इसीलिये सिक्शपीयर' ने कवि और उन्मत्त 
को एक कोटि में रखा है । जो लोग ताकिक हैं, उन्हें प्रायः काव्य पसन्द नहीं आता 
क्योंकि काव्य में हृदय पक्ष की ही प्रधानता रहती है न कि मस्तिष्क पक्ष की | कोई 
भी महाकवि बुद्धिमत्ता का चमत्कार दिखाने के लिये काव्य लिखने में प्रवृत्त नहीं होता 
पर इसका यह अर्थ नहीं कि काव्य में बुद्धि तत्त्व का प्रवेश ही निषिद्ध है। भावों के 
प्रकाशन में कभी-कभी असंगति रह जाती है। कवि को सदा इस बात का ध्यान 
रहता है कि मैं कोई ऐसी बात न कह दूं जिसे पढ़ या सुनकर लोग कहें--“यह केसे 
हो सकता है ?” इस विचार से वह अपनी बात को इस ढंग से कहता है जिससे 
उसकी बात बुद्धिसंगत हो जाए । बुद्धि का काव्य में इतना ही स्थान है । इस तथ्य को 
अधिक स्पष्ट करने के लिये यहां एक उदाहरण प्रस्तुत किया जाता है। कालिदास के 
'मेषदूत' काव्य में एक विरही यक्ष मेघ के द्वारा अपनी प्रियतमा को संदेश भेजता है | 
संदेश में वह मेघ से अपने विरह की बहुत-सी बातें कहता है। सारा 'मेघदूत' काव्य 
विरहजन्य पीड़ा की मधुर अनुभूतियों से भरा पड़ा है । काव्य के अन्त में प्रश्‍न पैदा 
होता है कि यक्ष के संदेश के उत्तर में मेघ ने क्या कहा ? जिसे संदेश ले जाने के लिये 
कहा जाये, वह हां या ना कुछ तो कहता ही है । अब यदि कालिदास मेघ से कुछ 
उत्तर दिलवाते हैं तो बुद्धि आपत्ति करती है । मेघ कंसे बोल सकता है? विरह Ñ 
व्याकुल हुआ मनुष्य तो चाहे जिस किसी जड़ या चेतन को ज्ञानवान प्राणी की तरह 
सम्बोधित कर सकता है, पर जड़ वस्तु उत्तर कंसे दे सकती है ? सीता के चुराये जाने 
पर राम खगों, मृगों, मधुकरों आदि से सीता का पता पूछते फिरते हैं, उसी तरह यक्ष 
भी मेघ से पूछ सकता है, पर मेघ उत्तर कैसे दे सकता है ? इस कठिनाई को दूर 
करने के लिये कालिदास बुद्धि का सहारा लेते हैं। वे यक्ष से ही मेघों को कहलवा 
देते हैं--हे मेघ ! तुम प्रार्थना करने पर चातकों को बिना शब्द किये ही\--बिना 
बोले ही हां या ना कहे बिना ही-- जल दे दिया करते हो, क्योंकि किसी काम को 
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करके दिखा देना ही सज्जन लोगों का उत्तर हुआ करता है, शब्द से वे उत्तर नहीं 
दिया करते | इसलिये मैं तुम्हारे चूप रहने से यह नहीं समझता कि तुम मेरे संदेश को 
ले जाने में अस्वीकृति दिखा रहे हो ।* 

कालिदास ने कितने चातुर्यं से अपनी बात को बुद्धिसंगत बना दिया। मेष 
से कुछ बुलवाया भी नहीं और अपनी बात भी नहीं fanga दी । काव्य में बुद्धितत्त्व 
का यही उपयोग है । 
शेली तत्त्व 
काव्य का चौथा तत्त्व शैली है। शैली में वे सब बातें आ जाती हैं जो किसी 
भावाभिव्यक्ति के लिये आवश्यक होती हैं । हम अपने भावों को भाषा के द्वारा व्यक्त 
करते हैं, इसलिये शैली में मुख्य बात भाषा की रहती है। अलंकार भी शेली के 
अन्तर्गत ही है। विचार या भाव काव्य की आत्मा है और भाषा उसका शरीर है। 
भाषा भाव को मूर्तिमान करती है अतः भाषा और भावका परस्पर गहन सम्बन्ध 
है। शृंगार रस के वर्णन में भाषा में कोमलता रहती है और वीर रस के वर्णन में 
उसमें कठोरता (समस्त तथा द्वित्व पदावली) आ जाती है। भाव तभी जागृत होते 
हैं जव उनके अनुकूल भाषा का प्रयोग किया जाता है। बड़े-बड़े कवियों की भाषा में 
यही गुण विद्यमान रहता है । वे जानते हैं कि किस शब्द का प्रयोग किस स्थान पर 
करना है । यदि कोई कृष्ण-भक्त मनुष्य किसी gid अत्याचारी के हाथ से छुटकारा 
पाना चाहता है तो उसके लिये “हे गोपिकारमण ! हे वृन्दावन बिहारी !!” आदि 
कहकर पुकारने की अपेक्षा “हे मुरारि ! हे कंस निकन्दन !! ” आदि सम्बोधनों से 
पुकारना अधिक उपयुक्त होता है । क्योंकि कृष्ण के द्वारा कंस आदि का मारा जाना 
देखकर उसे अपनी रक्षा की आशा होती है न कि उनका वृन्दावन में गोपियो के 
साथ विहार करना देखकर । महाकवि जब वर्षा की नन्हीं-नन्हीं बूंदों के का 
वर्णन करते हैं तो उनकी पदावली से ध्वनित होने लगता है मानो सचमुच वर्षा की ag 
पड़ने का धीमा-धीभा शब्द हो रहा है। जब वे मुसलाधार वर्षा के पड़ने का वर्णन 
करते हैं तब भाषा बदल जाती है। जहां पर एक क्षुद्र नदी का वर्णन करना है, वहां 
मृदुध्वनि शब्दों का प्रयोग करना चाहिये । किन्तु जहां समुद्र का वर्णन करना है वहां 
भाषा में भी मेघ गर्जन चाहिये । अंग्रेजी के कवि पोप ने अपने समालोचना विषयक 
निबन्ध (Essay on Criticism) में लिखा है कि कविता में इतना ही पर्याप्त 
नहीं कि किसी प्रकार के कर्णकटु शब्दों का प्रयोग किया जाये, प्रत्युत यह आवश्यक 
है कि ऐसे शब्दों का प्रयोग किया जाये जिनके उच्चारण मात्र से अर्थ ध्वनित हो 
जाए । 
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तददोषौ शब्दार्थो सगुणावनलंक्ृती पुनः क्वापि । 
काव्यप्रकाश 
. वाक्यं रसात्मकं काव्यम्‌ | 
>-साहित्यदर्पण 
. रमणीयाथंप्रतिपादकः शब्द: काव्यम्‌ । 
--रसगंगाधर 


. À type of discourse which achieves its effects by rhythm, sound 


patterns and imagery. Most characteristically, the poetic form 
evokes emotions or sensations, but it may also serve to convay 
loftiness of tone or to lend force to ideas. 


. Poetry is the art of expressing in melodious words the thoughts 


which are the creations of feeling and imagination. 


. Elevated expression of e'eveted thoughts or feelings in metrical 


form. 


. Poetry in general sense may be defind as the expression of the 


imagimation. 
हडसन—An introduction of the study of literature—-page 64 


.thelovatic, the lover andthe poet, are of imagination all 


compect. (Shekspear). 


९. Poetry is metrical composition. It is the art of writing pleasure 
with truth by colling imagination to the help of reason. 
gum — An introduction to the study of literature—page 64 
qe. To instruct delightfully is the general and of all poetry. 
Philosophy instructs but it performs its work by precepts, which 
is not delightful, 
(समीक्षाशास्त्र पृष्ठ ६२ से उद्धत) 
११. काव्य के रूप में --पृ. १९ 
१२. अपनी मां की समाधि पर बैठकर वनस्पति शास्त्र का कौन अध्ययन करेगा ? 
१३. If not asked I know, if you do I know not. हडसन--61 intro- 
duction to the study of literature—page 63 
१४. अपयास्यति मे शोक: कथं नु वत्से त्वयाचरितपुर्वम्‌ । 
उटजद्वारविरूढं नीवाररवाल विलोकयतः ॥ 
--[भिभिज्ञानशाकुन्तलम्‌ ४२३] 
१५. साहित्य मीमांसा, Jo cc पर उद्धृत । 
१६. वर्षाकाल में मेघ बिना गरजे ही बरसा करता है-- 
गर्जति शरदि, न वर्षति, agfa वर्षासु निः स्वनो मेघः d 
नीचो वदति न कुरुते न वदति सुजनः करोत्येव ॥ 
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सं का श्लोक यह q— 
कच्चित्सौम्य व्यवसितमिदं बन्धुकृत्यं त्वया मे । 
प्रत्यादेशान्न खलु भवतो धीरतां कल्पयामि ॥ 
निः शब्दोऽपि प्रदिशसि जलं याचितश्चातकेभ्यः 
प्रत्युक्तं हि प्रणयिषु सतामीप्सितार्थ क्रियेव ॥ 
55उत्त रमेघ:-- ५४ 


— (af गुलाबचन्द्र निर्मोही’) 
अग्रगण्य मुनि 
श्री श्वेताम्बर जेन तेरापंथ महासंघ 
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उपमा-अलंकार के स्वरूप-लक्षण 
कुमारी सुनीता जोशो 


प्रस्फुट और सुन्दर साम्य को उपमा कहते हैं। इस अलंकार के चार अङ्ग 
होते हँ 

१. उपमेय--वण्ये विषय को उपमेय कहा जाता है । 

२. उपमान--वर्ण्य विषय की जिस अप्रस्तुत वस्तु से समानता दिखायी जाती है 
उसे उपमान कहते हैं । 

३. साधारण धर्म--उपमेय एवं उपमान दोनों में रहने वाली विशेषता को 
साधारण धर्म कहते हैं । 

Y. उपमावाचक--शब्द जिनसे उपमेय की उपमा, उपमान से दी जाती है 
यया--इव, सदृश, यथा, तुल्य इत्यादि । 

लक्षण में 'प्रस्फुट' पद इसलिए रखा गया है जिससे गम्य साम्य वाले रूपक 
आदि अलड्कारों से उपमा का भेद हो सके । “सुन्दर” पद से तात्पर्य है--चमत्कार को 
उत्पन्न करने वाला | 'गौरिव गवय:' (गौ के समान नील गाय है) इस वाक्य में कोई 
चमत्कार नहीं है इसलिए यहां पर उपमा नहीं हो सकती । 'साम्य' का तात्पर्य है-- 
समानता । यह समानता तीन प्रकार की होती है--१. क्रियागत, २. गुणगत, ३. 


THU | 
काव्यशास्त्रियों द्वारा प्रस्तुत स्वरूप 
१. भरत 


“नाट्यशास्त्र के सोलहवें अध्याय में भरत मुनि ने अलङ्गारों का विवेचन प्रस्तुत 
किया है जिसमें सर्वप्रथम उपमा, दीपक, यमक और रूपक इन चार अलङ्कारों का 
प्रतिपादन है।` उपमा अलङ्कार को उन्होंने सर्वप्रथम स्थान देते हुए उसे समस्त 
अलद्धारों का भूल माना है । उन्होंने उपमा को परिभाषित करते हुए कहा है--जहां 
काव्य रचना में सादृश्य के आधार पर एक वस्तु की उपमा दूसरी वस्तु से दी जाती 
है वहां उपमा अलङ्कार होता है । वह उपमा गुण और आकृति पर आश्रित होती है ।* 
भरत ने 'उपमेय' अथवा “उपमान” की एकता अथवा अनेकता के अनुसार उपमा की 
चार स्थितियों का वर्णन किया है“ । एक से एक की, अनेक से एक की, एक से अनेक 
की एवं अनेक से अनेक की उपमा दी जाती है। इस परिभाषा में यास्क द्वारा 
निदिष्ट और गाग्ये कृत उपमा लक्षण का प्रभाव होने से किञ्चित्‌ नवीनता द्रष्टव्य है । 
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२. भामह 
भरत के पश्चात्‌ भामह ने अलङ्कारों का काव्यशास्त्रीय ढंग से विवेचन किया है । 


उन्होंने चालीस अलङ्कारों का निरूपण किया हे । उनकी परिभाषा में कहा गया है-- 
“जहां देशकाल, क्रिया आदि की दृष्टि से विरुद्ध उपमान के साथ उपमेय की गुणविशेष 
के कारण समानता दिखायी जाय वहां उपमालंकार होता है ।” उनके अनुसार किसी 
भी वस्तु का दूसरी वस्तु के साथ साम्य कवि कल्पित ही हुआ करता है; वास्तविक 
नहीं । उन्होंने कहा कि किसी भी वस्तु या पदार्थ का सभी के साथ सादृश्य असम्भव 
है, इसलिए किड्चित्‌ साम्य होने पर भी उपमा की स्थिति को स्वीकार करना 


चाहिए । 
३. दण्डी 

भामह के पश्चात्‌ दूसरे प्रसिद्ध आचार्य दण्डी हैं। दण्डी ने 'काव्यादश' 
में काव्यालङ्कारो का विशद्‌ विवेचन किया है । यथापि 'काव्यादर्श' अंशतः रीति 
सम्प्रदाय का समर्थक है तथापि उसमें गुण और अलद्छारों का निरूपण किया गया 
है | दण्डी ने उपमा का लक्षण करते हुए लिखा हे wei दो वस्तुओं में अर्थात्‌ 
उपमान और उपमेय में किसी भी रूप में कुछ समानता का भाव प्रकट होता हो तो 
वहां उपमालङ्कार होता है । उनके अनुसार उपमान और उपमेय में साम्य की प्रतीति 
ही उपमा है । 

आचार्य भरत ने उपमा की परिभाषा में 'यतूकिञ्चित्‌' शब्द का प्रयोग किया 
था साथ ही किञ्चित्‌ सदृशी उपमा की सत्ता स्वीकार की थी । दण्डी की उपमा- 
धारणा भी भरत की 'उपमा' से ही अनुप्राणित प्रतीत होती है । 
Y. उद॒भट 

अलङ्कार शास्त्र की परम्परा में दण्डी के पश्चात्‌ उद्भट को महत्त्वपूर्ण स्थात 
प्राप्त है । उद्भट ने अपने ,काव्यालड्कार सारसंग्रह' में अपने पूर्ववर्ती आचायों के कुछ 
अलङ्कारो का परिष्कृत रूप में विस्तार पुर्वक विवेचन किया है तथा कुछ अलङ्कारो के 
नवीन लक्षण प्रस्तुत किये हैं । 

उद्भट ने उपमान और उपमेय के मनोहरी साधम्यं को उपमा कहा ।' भामह 
ने जहां उपमान और उपमेय का साम्य, उपमा का लक्षण माना था वहां उद्भट ने 
“साधर्म्ये) शब्द का प्रयोग किया । भरत ने इसके स्थान पर 'सादृश्य' शब्द का प्रयोग 
किया था । उद्भट ने साधम्यं के साथ ही 'चेतोहारी' विशेषण का प्रयोग भी 
किया है 1 
५. वामन 

आचार्य वामन उद्भट के समकालीन आचार्य Fl इनका 'काव्यालङ्कारसूत्र' 
सुत्र शैली में लिखा गया ग्रन्थ है। उन्होंने इस ग्रन्थ में (अर्थालङ्कारों में) उन्हीं 
अलङ्कारों का महत्त्व स्वीकार किया है जिनके मूल में सादृश्य हो । वामन सभी 
अळंकारों को उपमा प्रपञ्च सिद्ध करना चाहते हैं। उन्होंने उपमा-लक्षण प्रस्तुत 
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m" व करते हुए लिखा है कि उपमान 


करना ही उपमालङ्कार है ।' वामन ने अपने ग्रन्थ के द्वितीय अध्याय में उपमा 
को मूल अलङ्कार मानते हुए समस्त अर्थालङ्कारों को उपमा के ही अन्तर्गत स्वीकार 
किया है । 

६. UE 

आचार्य रुद्रट का 'काव्यालङ्कार' काव्यशास्त्र का अत्यन्त प्रौढ़ एवं सशक्त ग्रन्थ 
है। इस ग्रन्थ में उन्होंने अर्थालङ्कारों को वास्तव, औपम्य अतिशय तथा श्लेष चार 
वर्गों में विभाजित कर उपमालङ्कार को औपम्य वर्ग का अळंकार माना है। उपमा- 
लङ्कार का लक्षण रुद्रट ने अपने पूर्वाचायोँ की भांति ही प्रस्तुत किया है। उनके 
अनुसार उपमान और उपमेय दोनों में समान 'गुण' अथवा साधारण धर्म का सद्भाव 
होना ही उपमालङ्कार है ।” उन्होंने साधारण धर्म के सद्भाव को उपमा का आवश्यक 
अंग माना है । 

७. कुन्तक 

आचार्य कुन्तक भारतीय काव्यशास्त्र में वक्रोक्ति प्रस्थान के प्रवर्तक माने जाते 
हैं। अलङ्कारवादी न होने पर भी उन्होंने अलङ्कारो का विस्तृत विवेचन किया 
है, आचाय कुन्तक ने उपमा अळंकार का लक्षण इस प्रकार प्रस्तुत किया है -- 

"qvi वस्तु के स्वभाव की मनोहारिता की सिद्धि के लिए उत्कृष्ट मनोहरता 
वाली किसी भी वस्तु के साथ उसकी तुलना करना ही उपमालङ्कार है ।११ इससे 
स्पष्ट होता है कि उनके अनुसार उपमा की सार्थकता qud के सौन्दर्य आदि के प्रभाव 
की वृद्धि में है । 

८. भोजराज 

भोजराज की साहित्यिक क्षेत्र में 'सरस्वती-कंठाभरण' तथा भु गारप्रकाश' 
नामक ये दो विशालकाय कृतियां उपलब्ध हैं । उन्होंने अलङ्कारो के शब्दगत, अर्थगत 
तथा उभयगत तीन वर्ग स्वीकार कर उपमा अलङ्कार को उभयालङ्कार माना है। 
उपमालङ्कार के स्वरूप के सम्बन्ध में उन्होंने पूर्वेवर्ती आचार्यो की उपमा-धारणा 
को ही स्वीकार किया है । भोजराज ने दो पदार्थों के बीच अवयव सामान्य को उपमा 
में आवश्यक माना है । ' उसकी उपमा का स्वरूप “अग्निपुराण' की उपमा के स्वरूप 
से मिलता है । 

९. अग्निपुराणकार 


अग्निपुराण को भारतीय विद्या का विश्वकोश माना जाता है । अग्निपुराण के 
३४४ वें अध्याय में अर्थालङ्कारों का निरूपण इस प्रकार किया गया है-- 
स्वरूपमथ सादृश्यमुत्प्रेक्षातिशयावपि | 
विभावना विरोधश्चहेतुशच सममष्टधा ॥ 
इसमें अर्थालङ्कारो का महत्त्व बतलाते हुए अलङ्घारहीन काव्य को विधवा के 
सदृश कहा गया है ।" अग्निपुराण में उपमा का लक्षण इस प्रकार दिया है-- 
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“लोक में किञ्चित्‌ सारूप्य के आधार पर एक वस्तु की दूसरी वस्तु के साथ तुलना 
करना ही उपमालङ्कार है | दण्डी के सादृश्य के स्थान पर अग्निपुराण में 'सारूप्य' 
शब्द प्रयुक्त हुआ है । इस प्रकार दो वस्तुओं में रूपगत समानता 'अर्निपुराण' में 
आवश्यक मानी गयी हे । 
qo. सस्मट 

आचार्य मम्मट संस्कृत काव्यशास्त्र के गौरवपूर्ण स्तम्भ Fl उनके ग्रन्थ 'काव्य- 
प्रकाश” का अलङ्कार साहित्य में विशिष्ट स्थान है। मम्मट ने काव्यप्रकाश के दसवें 
उल्लास में अर्थालङ्कारों का विवेचन किया है। सर्वप्रथम उपमालङ्कार का लक्षण 
बताते हुए उन्होंने लिखा है कि 'उपमान तथा उपमेय का भेद होने पर उपमान 
और उपमेय दोनों के गुण, क्रिया आदि धर्म की समानता का वर्णन उपमालङ्कार 
है 1१५ 

मम्मट के अनुसार उपमा में अन्य अलङ्कारों की अपेक्षा अधिक सुकुमारता है 
और यह रूपक, उत्प्रेक्षा इत्यादि साधम्यं मूलक ASH का मूल है। इस प्रकार 
उपमान तथा उपमेय का समान धर्म के साथ सम्बन्ध वर्णन ही उपमालङ्कार है। 
यद्यपि उपमा की परिभाषा में उपमान और उपमेय का ग्रहण नहीं है तथापि 
'साधर्म्य/ शब्द के द्वारा उनका आक्षेप हो जाता है। काव्यप्रकाश के अनेक 
टीकाकार इस 'साधम्यं' को सादृश्य से भिन्न मानते हैं । मम्मट के अनुसार जहाँ 
भिन्न-भिन्न उपमान और उपमेय के साधर्म्यं का चमत्कारजन्य वर्णन होता है वहां 
उपमालङ्कार माना जाता है | 
११. राजानक रूय्यक 


आचार्य मम्मट के पश्चात्‌ राजानक रूय्यक का 'अलड्भारसर्वस्व' नामक ग्रन्थ 
उपलब्ध होता है। यह अलङ्कारशास्त्र पर लिखित एक प्रामाणिक ग्रंथ है जिसमें 
अलङ्कारो का प्रौढ़ एवं वैज्ञानिक विवेचन है । ख्य्यक ने 'अलङ्कारसवंस्व' में ७५ 
अर्थालड्कारों का वर्णन किया है जिसमें सर्वप्रथम उपमा को परिभाषित करते हुए 
लिखा है-'उपमान और उपमेय का समानधर्म के साथ इस प्रकार से संबंध होता 
जिसमें भेद और अभेद में साम्य हो उपमालङ्कार कहलाता है OS रुय्यक ने इसे स्पष्ट 
करते हुए लिखा है कि साधम्यं में तीन भेद होते हैं--पहला वह जिसमें भेद प्रधान 
होता है जैसे--व्यतिरेक आदि में । दूसरा वह जिसमें अभेद प्रधान होता है जैसे 
रूपक आदि में । तीसरा वह जिसमें भेद और अभेद दोनों ही समान होते हैं 
जैसे--उपमा में । रुय्यक भी उपमा को समस्त अर्थालङ्कारों का मुल स्वीकार 
करते हैं। 
१२. जयदेव 

जयदेव ने 'चन्द्रालोक' नामक अत्यंत लोकप्रिय तथा महत्त्वपूर्ण काव्यशास्त्रीय 
ग्रंथ की रचना की । यह ग्रंथ दस मयूखों में विभक्त है । इसके पांचवें मयूख में इन्होंने 
अलङ्खारों का विस्तृत निरूपण करते हुए उपमा को इस प्रकार परिभाषित किया 
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होता है ॥*' उनके इसी ग्रंथ 'चन्द्रालोक' के अलङ्कारविषयक पञ्चम मयूख को 
अप्पय्यदीक्षित ने कुछ परिवधित करके “कुवलयानन्द” नामक ग्रन्थ की रचना की है । 
१३. विद्यानाथ 

जयदेव के पश्चात्‌ विद्यानाथ प्रणीत “प्रतापरुद्रयशोभुषण? नामक ग्रंथ उपलब्ध 
होता है । अलङ्कारों के वर्णन में यद्यपि उन्होंने रूय्यक का अनुसरण किया है तथापि 
काव्यप्रकाशकार भी उनका आदर्श रहा लगता है। उन्होंने उपमालङ्कार को परि- 
भाषित करते हुए लिखा है--'जहां स्वत:सिद्ध अर्थात्‌ स्वयं से भिन्न संमत (योग्य) 
जन्य (अवर्ण्य, उपमान) के साथ किसी धर्म के कारण एक ही बार वाच्यरूप में साम्य 
का प्रतिपादन किया जाय वहां उपमालङ्कार होता हे । 
१४. विश्वनाथ 

विश्वनाथ प्रणीत 'साहित्यदपण' संस्कृत काव्यशास्त्र का अनुपम ग्रंथ है । शब्द- 
TE का निरूपण करने के पश्चात्‌ अर्थालङ्कारों में विश्वनाथ ने सर्वप्रथम उपमा 
का निरूपण करते हुए लिखा है कि 'एक ही वाक्य में दो पदार्थों के वैधम्यं रहित वाच्य 
सादृश्य को उपमालङ्कार कहते हैं ।५ विश्वनाथ ने अर्थालङ्कारों के निरूपण में उपमा 
को सादृश्यमूलक अलङ्कारों का घ्राणभूत (उपजीव्य) माना है । 
१५. अप्पयदीक्षित 

अप्पयदीक्षित के अलङ्कारशास्त्र पर तीन ग्रंथ-- कुवलयानन्द, चित्रमीमांसा, 
वृतिवातिक प्रसिद्ध Ea इनके ग्रंथ कुवलयानंद का अलङ्कारशास्त्र के इतिहास में 
महत्त्वपूर्ण स्थान हे । उन्होंने उपमा का लक्षण प्रस्तुत करते हुए लिखा है-'जहां दो 
वस्तुओं अर्थात्‌ उपमान और उपमेय की समानता से दो वस्तुओं के सादृश्य पर आधा- 
रित चमत्कार पाया जाय वहां उपमालङ्कार होता है ।”” 

उपमा को विस्तृत करते हुए दीक्षितजी ने लिखा है- यत्रोपमानोपमेययोः 
सहृदयहृदया ह्वादकत्वेन चारुसादृश्यमुद्भुततयोल्लसति व्यङ्गयूमर्यादा विनास्पष्टं 
प्रकाशते तत्रोपमालङ्कारः । अर्थात्‌ ऐसा काव्य जिसमें उपमेय और उपमान की 
सुन्दरता की समानता सहृदय भावुको के हृदय को प्रसन्न करती है और उपमान 
तया उपमेय की चमत्कारपूर्ण समानता प्रस्फुटित होती है वह उपमालङ्कार होता है । 
१६. पंडितराज जगन्नाथ 

पंडितराज जगन्नाथ संस्कृत काव्यशास्त्र के प्रौढ़ आचार्य हैं। इनका ग्रंथ “रस- 
गगाधर काव्यशास्त्र का एक प्रामाणिक ग्रंथ है । यह ग्रंथ दो आननों में विभक्त है । 
उपमा अलङ्कार को जगन्नाथ ने इस प्रकार परिभाषित किया है । 

सादृश्यं Baw उपमालङ्कृति | 

उन्होने सादृश्य के चमत्कारी होने को ही उपमालङ्कार माना है। उनके 
अनुसार वाक्य के अर्थ को सुशोभित करने बाला सुन्दर सादृश्य ही उपमा है। 
इस प्रकार विभिन्न आचार्यो ने उपमा के स्वरूप को विभिन्न लक्षणों के साथ प्रस्तुत 


किया है । [x 
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१. प्रस्फुटं सुन्दरं साम्यमुपमे त्यभिधी यते ।' 
दण्डी 
२. उपमा दीपकं चेव रूपकं यमकं तथा | 
काव्यस्यैते ह्यलङ्का राश्चत्वारः परिकीतिता ॥ 


भरत ना० Mo १६।४० 
३. यत्किञ्चितकाव्यवन्धेषु सादृश्येनोपमी यते | 


उपमा नाम सा ज्ञेया गुणाकृतिसमाश्रया ॥ 


— भरत, TTo शा० १६।६१ 
Y. एकस्यैकेन सा कार्या ह्यनेकेनाथवा पुनः | 


अनेकस्य तथकेन बहूनां बहुभिस्तथा ॥ 
भरत, Alo Mo १६।६२ 
५. विरुद्धेनोपमानेन देशकालक्रियादिभिः à 
उपमेयस्य यत्साम्यं गुणलेशेन सोपमा ।। 
भामह, काव्यालं० २।३० 
६..यथाकथञ्चित्‌ सादृश्यं यत्रोद्‌भूतं प्रतीयते । 
उपमा नाम सा तस्या: प्रपञ्चोऽयं निदश्यंते ॥ 
दण्डी, काव्यादर्श, २।१४ 
७. यच्चेतोहारि साधम्यंमुपमानोपमे ययो: । 
मिथोविभिन्नकालादिशब्दयोरुपमा तु तत्‌ ॥ 
— उद्भट, काव्यालं० सार सं० १।३२ 
तया शब्दवचित्यगर्भयमुपर्म वप्र पञ्चिता । 
वामन, काव्यालं० qo ४।३।१ 
९. उपमानेनोपमेयस्य गुणलेशत: साम्यमुपमा । | 
वामन, काव्यालं० qo वृत्ति, ४,२,१ 
१०. उभयो समानमेकं गुणादि सिद्धं भवेद्यर्थेकत्र | 
अर्थऽन्यत्र तथा तत्साध्यत इति सोपमा त्रेधा ॥ 
— Rac, काव्यालं०, १।४ 
११. विवक्षितपरिस्पन्दमनोहारित्वसिद्धये । 
वस्तुनः केनचित्‌ साम्यं तदुत्कर्षंवतोपमा ॥ 
--कुन्तक, वक्रोक्तिजी० ३1३० 
१२. प्रसिद्धेरनुरोधेन यः परस्परमर्थयोः । 
भुयोऽवयवसामान्ययोगः सेहोपमा मता ॥ 
भोज, सरस्वतीकण्ठा० ४।५ 
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"- अलङुरणमर्थानामर्थालङ्कार इष्यते 
a बिना शब्दसौन्दयेमपि नास्तिमनोहरम्‌ ॥ 
अर्थालंकाररहिता विधवेव सरस्वती ॥ --आग्निपु० १.१ 
tv. किञ्चिदादाय सारूप्यं लोकयात्रा प्रवत्तंते । 
समासेनासमासेन सा द्विधा प्रतियोगिन: ॥ 
-ण्आग्निपु०, अध्याय, ३४४ 
१५. साधम्यंमुपमा भेदे । उपमानोपमेययोरेव न तु कार्यकारणादिकयो: साधर्म्य भवतीति 
तयोरेव समानेन धर्मण सम्बन्ध उपमा । 
— HERT, काव्यप्रकाश, १०1१२५ 
१६. उपमानोपमेययोः साधर्म्ये भेदाभेदतुल्यत्वे उपमा | 
राजानक खूय्यक, अलं० सर्वस्व Fo १२ go so 
१७. उपमा यत्र सादृश्यलक्ष्मीरुल्लसति द्वयोः | 
हृदये खेलतोरूच्चंस्तन्व ङ्गीस्तनयोरिव ॥ 
जयदेव, चन्द्रालोक, ५। ११ 
१८. स्वत:सिद्ध न भिन्नेन संमतेन च धर्मतः । 
साम्यमन्येन वर्ण्यस्य काव्यं चेदेकदोपमा ॥ 
विद्यानाथ, प्रतापरुद्रीय 
१९. साम्यंवाच्यमवेधर्म्यं वाक्येक्य उपमा द्वयोः । 
>-साहि० ado, १०।१४ 
२०. उपमा यत्र सादृश्यलक्ष्मीरुल्लस तिद्वयो: d 
हंसीव कृष्ण ! ते कीर्ति: स्वर्ग ङ्कभवगाहते |! 
अप्पयदीक्षित, कुवलयानन्द श्लोक Wo ६ 


--(डॉ० (go) सुनीता जोशी 
पि-१४९ हल्दी 
पो०आ०--हल्दी 
पिन कोड Fo— २६३१४६ 
जिला-ऊधमसिहनगर 
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मनोविकास की भूमिकाएं 


छि समणो प्रसन्न प्रज्ञा 


हर प्राणी सुख एवं शान्ति की इच्छा करता हे, दुःख व अशान्ति कभी किसी को 
प्रिय नहीं होती ।' बन्धन सबसे बड़ा दु:ख है । मुक्ति सबसे बड़ा सुख । ऐकान्तिक व 
आत्यन्तिक सुख का ही अपर नाम है मुक्ति | जब चेतना saa होती है तब उसके 
संज्ञान के साधन मन और इन्द्रिय होते हैं और जब उसका आवरण हट जाता है तब 
उसके संज्ञान का साधन होती है चेतना । इसलिए चेतना को जानना अथवा चेतना 
को मन व इन्द्रियों से ऊपर उठा लेना ही मुक्ति है । गुरुदेव गणाधिपति श्रीतुलसी के 
शब्दों में यह समाधि है ।' 
हमारी अशान्ति एवं दुःख का मूल कारण है--चंचलता । और चंचलता मन का 
विषय है । मानवीय देह में मन का महत्त्वपूर्ण स्थान है। मन को ही बंधन एवं मोक्ष 
का कारण माना गया है-- 
“मन एव मनुष्याणां कारणं बन्धमोक्षयो: । 
बंधाय विषयासंगि, मोक्षे निविषयं स्मृतम्‌ ॥' 
वास्तव में ‘aa’ एक बहुचचित शब्द है । किसी ने इसे चेतना का पर्याय माना है 
तो किसी मे जड़ व पुद्गल । किसी ने इसकी उपस्थिति को वरदान मानकर इसकी 
प्रशंसा की है तो किसी ने इसे अभिशाप मानते हुए इसे लोभी, लालची ओर चोर 
कहा है | आचायं महाप्रज्ञजी कहते हैँ- वस्तुतः कोई भी भोगोलिक राज्य इतना बड़ा 
नहीं है जितना मनोराज्य है । कोई भी यान इतना द्रुतगामी नहीं है जितना मनोयान। 
कोई भी शस्त्र इतना संहारक नहीं है जितना मनःशस्त्र है ओर कोई भी शास्त्र इतना 
तारक नहीं है जितना मन:शास्त्र है ।”* 


मन एकान्ततः न बुरा है न अच्छा | वह मारक शस्त्र है तो तारक शास्त्र भी 
है। यह आत्मा और इन्द्रियों के बीच सम्पकं साधता है । इन्द्रियों का कार्यं विषयों का 
ग्रहण होता है परन्तु ग्रहीत विषयों पर निर्णय व निर्धारण मन करता है। वह उन्हें 
किस रूप में निर्धारित करे, इसके लिए मन स्वतन्त्र भी नहीं है। वह माध्यम मात्र 
है। इसीलिये स्वामी राम ने भी माना है कि मन एक प्रमुख माध्यम है, अन्तजंगत्‌ 
व बहिजंगत्‌ के बीच । इसके बिना साध्‌ संभव नहीं। सभी साधन इसी मन की 
गतिविधि, शुद्धि और एकाग्रता पर निर्भर करते हैं ।' अर्थात्‌ इन्द्रियां और शरीर 
साधना के प्रमुख खरोत हैं पर ये साधना में उपयोगी तभी हो सकते हैं जब मन 
नियंत्रित हो । 
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भगवान महावीर ने कहा--'मणिज्जमाणे मणे ।'* मन से मनन अथवा जिससे 
मनन होता है वह मन है। पश्चिम के भौतिकवादी व भारत के चार्वाक, मन की 
सत्ता स्वीकार ही नहीं करते । किन्तु उपनिषदों में मन की बड़ी महत्ता है। शिव 
संकल्पोपनिषद्‌ में कहा है कि ब्रह्मा से परे हरि हैं ओर उससे परे मन। वह मेरा मन 
शिव संकल्पवाला हो 
परात्‌ परतरो ब्रह्मा तत्परात्‌ परतो हरिः । 
तत्परात्‌ परतोऽधीशस्तन्मेमनः शिवसंकल्पमस्तु ॥ 
'मनोनुशासनम्‌' गणाधिपति श्री तुलसी का एक महान्‌ योगपरक ग्रंथ हे । उसमें 
कहा गया है--'इन्द्रियसापेक्षं सर्वाथंग्रा हित्रैकालिकं संज्ञानं मन: ।” अर्थात्‌ जो इन्द्रियों 
द्वारा गृहीत विषयों में प्रवृत्त होता है, शब्दरूपादि विषयों को जानता है तथा भूत, 
भविष्य भोर वत्तंमान--तीनों का संकलनात्मक ज्ञान करता रहता है वह AAT! 
अथवा जो चेतना बाहर की ओर जाती है, उसका प्रवाहात्मक अस्तित्व ही मन है।' 
यूं भी कहा जा सकता है कि मन चेतना जीव की वह अवस्था है जो बाहरी वातावरण 
और प्रवृत्तियों से प्रभावित होती है ।° आधुनिक मनोविज्ञान में मन को चेतना का ही 
पर्याय माना गया हे । फ्रायड मन की तुलना हिमखंड से करता है जबकि युंग ने उसकी 
तुलना महासागर से की है। 
मन का स्वरूप मन के कार्यो से आसानी से समझा जा सकता है। मन के तीन 
कार्य हैं--स्मृति, चितन व कल्पना । मन {अतीत की स्मृति, वर्तमान का चितन व 
व भविष्य की कल्पना करने में निमग्न रहता है जिससे उसका स्वरूप हर समय चंचल 


बना रहता है । चंचलता की प्रवृत्ति ही मन है ओर चंचलता का निरोध करना मन से 
ऊपर उठना है |! 


सन का स्थान 

मन के स्थान के बारे में भी अनेक मत हैं। कुछ आचार्य मन को शरीर व्यापी 
मानते हैं QU कुछ लोग मन का स्थान हृदय से नीचे बतलाते हैं। वर्तमान शरीर शास्त्री 
मन का स्थान मस्तिष्क निर्धारित करते हैं । वास्तव में मन समूचे शरीर में ही ब्याप्त 
होता है क्योंकि यह संज्ञान का साधन है और संज्ञान के स्नायुओं का जाल हमारे पूरे 
शरीर में फला हुआ है | 

“मनोनुशासनम्‌? के भाष्यकार आचार्य महाप्रज्ञजी कहते हैं-- साधना की समग्र 
पद्धति जिस मंदिर की परिक्रमा करती है--उसका देवता हे मन। उसकी सिद्धि 
सबकी सिद्धि और उसकी असिद्धि सबकी असिद्धि होती है ज्ञानार्णवः' के रचयिता 
आचार्य शुभचन्द्र का भी यही मत है ॥ 

उत्तराध्ययन सूत्र में केशी गोतम से पूछते हैं-गोतम ! यह साहसिक भयंकर 
अश्व दौड़ रहा है और तुम उस पर आरूढ हो, वह तुम्हें उन्मागं में कसे नहीं ले जाता 
है ? तब गौतम कहते हैं-'मणो साहसीओ'''*““ UU अर्थात्‌ यह दुष्ट अश्व है- मन, 
जिसे मैं अपने अधीन रखता gi घमंशिक्षा के द्वारा वह उत्तम जाति का अश्‍व g 
गया है । 
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मन की तीन अवस्थाएं होती है-र्‍ विक्षेप, एकाग्र और अमन । योग की भाषा में 
अवधान, एकाग्रता व ध्यान | इन तीन अवस्थाओं की मान्यता है जो मनोविज्ञान में 
भी-भटेन्शन, कान्सट्रेशन और मेडीटेशन के रूप में स्वीकृत Tio मन का विकास 
इन अवस्थाओं से गुजरकर क्रमशः होता है । 

'मनोनुशासनम्‌' में मूढ़, विक्षिप्त, यातायात frase, सुलीन और निरूद्ध-के रूप 
में मनोविकास की भूमिकाएं बताई गई हैं। 'पातंजलयोग' में क्षिप्त, मूढ़, विक्षिप्त 
एकाग्र ओर निरूद्ध--यह क्रम दिया गया हे । हेमचन्द्राचार्य ने विक्षिप्त, यातायात 
श्लिष्ट और सुलीन तथा स्वामी विवेकानन्द ने क्षिप्त, मूढ़, विक्षिप्त और एकाग्र 
चार स्तर बताएं हैं जबकि मनोविज्ञान में as, ईगो और सुपर ईगो-तीन ही 
भूमिकाएं मान ली गई हैं। 

१. मूढ-- बाहरी दुनियां में लगे हुए मन की अवस्था मूढ होती है। उसमें द्वेष 
और आसक्ति का वेग अत्यन्त प्रबल रहता है । तभी तो कहते हैं-'दृष्टिचारित्र- 
मोहपरिव्याप्तं मूढम्‌ i योगदर्शन में यह चित्त की द्वितीय भूमिका है । विवेकानंद 
भी इसे दूसरी अवस्था के रूप में तमोगुणात्मक कहते हें । चित्‌ की इस अवस्था 
में अज्ञान, अधर्म आदि रहते हैं । 

. विक्षिप्त--'इतस्ततो विचरणशीलं विक्षिप्तम्‌ ।/ इस अवस्था में सत्त्वगुण आ 
जाने से मनुष्य की प्रवृत्ति धर्म, ज्ञान, वेराग्य आदि में होती है पर रजोगुण उसे 
विक्षिप्त करता रहता है जैसे जमे हुए कड़े को कुरेदने पर दुर्गन्ध फूट पड़ती है 
वैसे ही यह अवस्था है । 

* यातायात--जिस अवस्था में मन कभी बाहर व कभी भीतर भ्रमण करता है 
वह यातायात अवस्था है । 'कदाचिदन्त: कदाचिद्‌ बहिविहारि यातायातम्‌ 1 
विक्षिप्तावस्था की अपेक्षा इसमें एकाग्रता बढती है पर वह चिरकालीन नहीं 
होती । 

Y. श्लिष्ट 'स्थिरंश्लिष्टम्‌'° इसमें ध्याता का ध्येय के साथ श्लेष तो हो जाता है 
पर एकात्मकता नहीं हो पाती हे । स्थिर होने के कारण आनन्दमय बना हुआ 
चित्त श्लिष्ट कहलाता है । 

* सुलीन--सुलीन का तात्पर्य है--सम्यक प्रकार से लीन होना । अर्थात्‌ श्लिष्ट 
अवस्था शिखर पर पहुंच जाती है । “सुस्थिरं सुलीनं ।'“ हेमचन्द्र ने भी कहा है 
¬ सुलीनमतिनिश्चलम्‌ US 

६. निरुढध--निरालम्बनं॑ केवलमात्मपरिणतिः freee” अर्थात्‌ जब मन 

वाह्यालम्बनों से शून्य होकर केवल आत्मपरिणत हो जाता है तब उसे निरुद्धा- 

वस्था कहते हैं। 'विरामप्रत्ययाभ्यासपुर्वः संस्कारशेषोऽन्यः'` जब चित्त का 
स्थायी निरोध हो जाता है तब वह अवस्था निरुद्धभूमि कहलाती है । 


इस प्रकार विकास के क्रम में मन की प्रथम दो अवस्थाएं निम्नस्तर, तीसरी 
मध्यमस्तर व अग्रिम उच्चस्तर की अवस्थाएं कही जा सकती हैं । 
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उपनिषद्‌ और strata में आत्मस्वरूप-चिन्तन 


(s) हरिशंकर पाण्डेय 


भारतीय दर्शत का आधार विन्दु है--'आत्मा'। सबने इसके अस्तित्व को 
स्वीकार किया है। उपनिषदों में इसे सर्वज्ञ एवं सर्वव्यापक तत्व के रूप में स्वीकार 
किया गया हे ।' गीताकार ने इसे अलिप्त, अच्छेद्य एवं सवंप्रकाशक कहा है ।' न्यायसूत्र 
के रचयिता गोतम की दृष्टि में इच्छा, द्वेष, सुख-दुःख और ज्ञान का आश्रय आत्मा 
है ।' वेशेषिककार ने इच्छा, प्रयत्न घ्राण जीवनादि को आत्मा का लिङ्ग माना है।' 
सांख्य दर्शन आत्मा के लिए पुरुष शब्द का विनियोग करता है तथा उसे त्रिगुणादि से 
भिन द्रष्टा और अकर्ता मानता है ।' वह असंग है तथा सुषुप्ति आदि अवस्थाओं का 
साक्षी है।' मीमांसको के अनुसार ज्ञानादि क्रिया-सम्पन्न तथा क्रिया से अलग अस्तित्व 
रखनेवाला आत्मा है।* सदानन्द ने वेदान्तसार में आत्मा को नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्त, 
सत्यस्वभाववान्‌ तथा सर्वव्यापक तत्त्व के रूप में स्वीकार किया है। बोद्ध दार्शनिकों 
के अनुसार आत्मा नाम की कोई वस्तु नहीं है। किन्तु जैनदर्शन में आत्मा चैतन्य 
लक्षणवाला तथा रत्नत्रय स्वरूप È | 
आत्मन्‌ शब्द अनेक धातुओं से व्युत्पन्न होता है। महषि यास्क ने भ्वादिगणीय 
“अत सातत्यगमने” एवं स्वादिगणीय 'आप्लू व्याप्तो' धातु से इसे निष्पन्न माना 
है-बात्मा अततेर्वा आप्तेर्वा" | अर्थात्‌ आत्मा सतत गतिमान्‌ एवं सर्वव्यापक होता 
है। अदादिगणीय 'अन प्राणने'* धातु से भी वह निष्पन्न माना गया है-'अनिति 
प्राणान्‌ धारयतीति आत्मा'` अर्थात्‌ जो प्राणों को धारण करे वह आत्मा है । आचाय 
शंकर ने कठोपनिषद्‌-भाष्य में लिङ्गपुराण के श्लोक को उधृत किया है जिसमें चार 
प्रकार से आत्मा शब्द की व्युत्पत्ति मानी गई है-- 
यच्चाप्नोति यदादत्ते यच्चात्ति विषयान्निह । 
यच्चास्य संततो भावस्तस्मादात्मेति कोत्येते ॥ 
अर्थात्‌ यह सबको व्याप्त करता है, ग्रहण करता है, इस लोक में विषयों को 
भोगता है तथा इसका संदा सद्भाव है, इसलिए यह आत्मा कहलाता है । यहां पर 
"Sr; व्याप्तो!, SITE उपसग पूर्वक 'दाञ्‌ दाने (दाने), अद भक्षणे एवं अत-सातत्य- 
गमने आदिचार धातुओं से आत्मा शब्द को निष्पन्न माना गया है। वायुपुराण में भी 
यत्किञ्चित्‌ अन्तर के साथ आत्मा का व्युत्पत्तिपरक यही श्लोक उपलब्ध होता है :-- 
यदाप्नोति यदादत्ते यच्चास्ति विषयं प्रति । 
यच्चास्ति सततं भावस्तस्मादात्मा निरुच्यते ou 
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अतति datreqegne Sarei aere S सवंव्यापी हो वह आत्मा - 
है । हलायुधकार ने जाग्रदादि सभी अवस्थाओ में व्याप्त होनेवाले को आत्मा कहा है 
अतति सन्ततभावेन जाग्रदादि सर्वावस्थासु अनुवर्तते’ । ' देहेन्द्रियादिक सवं पराथं- 
मतति व्याप्नोति अधितिष्ठति इत्यात्मा” अर्थात्‌ देहेन्द्रियादि सभी पदार्थों में विद्यमान 
रहता है वह आत्मा है । अत्यते लभ्यते मुक्तै रित्यात्मा अर्थात्‌ जो मुक्त पुरुषों के द्वारा 
प्राप्त किया जाता है वह आत्मा हे । 

जैन वाङमय में उत्तराध्ययन सूत्र के टीकाकार ने लिखा है--अतति-सन्ततं 
गच्छति शुद्धिसंक्लेशात्मक परिणामान्तराणीत्यात्मा ' अर्थात्‌ जो विविध भावों में 
परिणत होती है वह आत्मा है? समयसार के टीकाकार ने आत्मा” शब्द को अत्‌ 
धातु से व्युत्पन्न माना है- दर्शन ज्ञान चारित्राणि अतति इति आत्मा” अर्थात्‌ दर्शन, 
ज्ञान एवं चारित्र को सदा प्राप्त हो वह आत्मा है । द्रव्यसंग्रह के टीकाकार ने आत्मा 
शब्द का विस्तार से विवेचन किया है--अतधातुः सातत्यगमनेऽ्थे वत्तेते | गमन शब्दे- 
नात्र ज्ञानं भण्यते "wd गत्यर्था ज्ञानार्था इति वचनात्‌”, तेन कारणेन यथासंभवं TT- 
सुखादिगुणेषु आ समन्तात्‌ अतति वर्तते यः स आत्मा भण्यते। अथवा शुभाशुभमनो- 
वचनकायव्यापारैयंथासंभवं तीब्र मन्दादि रूपेण आ समन्तादतति add यः स आत्मा | 
अथवा उत्पादव्ययध्रौग्यैरासमन्तादतति ada यः स आत्मा QU अर्थात्‌ अत धातुका 
प्रयोग गमन अर्थ में होता है । यहां पर गमन शब्द का अर्थ ज्ञान होता है क्योंकि सभी 
गत्यर्थक धातुएं ज्ञानार्थक होती हैं। इस कारण से ज्ञान सुखादि गुणों में सम्यक्‌ रूप से 
विद्यमान रहता है वह आत्मा है । अथवा शुभ-अशुभ रूप जो मन, वचन ओर काय के 
व्यापार हैं उन्हें सम्पादित कर यथासंभव तीव्र मन्दादि रूप से जो वतंता है वह आत्मा 
है, अथवा उत्पाद व्यय और श्रौव्य इन तीनों द्वारा जो पूर्ण रूप से विद्यमान रहता है 
वह आत्मा है । 

आत्मा के पर्याय -उपनिषदों एवं जेन शास्त्रों में आत्मा के अनेक पर्यायों का 
उल्लेख मिलता है । छान्दोग्योपनिषद्‌ में आत्मा शब्द के लिए सुतेजा, वैश्वानर 
(५.१२.१) विश्वरूप (५.१३.१), सत्य (६.८.७, ६.९.४), मन (७.३.१) चित्त 
(७.५.२), ब्रह्म, अमृत (८.१४.१) आदि शब्दों का विनियोग किया गया है। 
बृहदारण्यकोपनिषद में ब्रह्म (२.४.६,१९), पुरुष (२.५.१४), आकाश (३.२.१३), 
अन्तर्यामी, अमृत (३.७.३), प्राज्ञ (४.३.२१) अविनाशी (४.५.१४), तैत्तिरीयोप- 
निषद्‌ में आकाश (१.७.१, २.२.१) योग (२.४.१) आनन्द (२.५.१), श्वेताश्वरोप- 
निषद्‌ में अनन्त, विश्वरूप, अकर्ता (१.९) सवंव्यापी (१.१६), आदि शब्दों का प्रयोग 
आत्मा के लिए किया गया है | 

जैन वाङ्मय में भी आत्मवाची अनेक शब्दों का निर्देश मिलता है। भगवती 
सुत्र में जीव, प्राण, भूत, सत्त्व, विज्ञ, वेद, चेता, जेता, आत्मा, पुद्गल, मानव, कर्ता, 
विकर्ता, जंतु, योनि, स्वयंभू आदि अनेक आत्मवाचक शब्दों का उल्लेख मिलता है। 
टीकाग्रंथों में जीव, प्राण, सत्त्व शरीरभूत ओर आत्मा आदि शब्दों को एकार्थक 
स्वीकार किया गया गया है ।१ धवला में आत्मा के अनेक नामों का उल्लेख है IS 
जीव, कर्ता, वक्ता, प्राणी, भोक्ता, पुद्गल, वेत्ता, विष्णु, स्वयंभू, शरीरी, मानव, सक्ता, 
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क्षेत्रज्ञ, पुरुष, पुमान्‌, आत्मा, अन्तरात्मा, ज्ञ और ज्ञानी को एकार्थक माना गया है । 


आत्मविद्या का अधिकारी कौन है ? इस विषय पर उपनिषद्‌ ओर जैन-दर्शेन 

की समान मान्यताएं हैं । केवल शब्दों का अन्तर या वैभिन्न्य है । एक मार्मिक श्लोक 
उद्धूत है : 

विद्या ह वे ब्राह्मणमाजगाम 

गोपाय मा शेवधिष्टेऽहमस्मि । 

असूयक्रायानृजवे शठाय AT 

मा ब्रूया वीर्यवती तथा स्याम्‌ ॥। 

यमेव विद्याःश्रूतमप्रमत्तं 

मेधाविनं ब्रह्म चर्योपपन्नम्‌ । 

अस्मा इमाम्‌ उपसन्नाय सम्यक्‌ 

परीक्ष्य दद्यात्‌ वेष्णवी मात्मनिष्ठाम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ विद्या ब्राह्मण के पास आई और बोली--मैं तुम्हारी हूं । तुम मेरी रक्षा 
करो । ईर्ष्यालु, ऋजु तथा असंयमी व्यक्ति को मुझे मत देना । यदि तुम ऐसा करोगे 
तो शक्तिशालिनी बनूंगी, मुझमें ओज प्रस्फुटित होगा । जो विद्या के प्रति जागरूक 
हो । अप्रमत्त मेधावी, ब्रह्मचयं-सम्पन्न और सम्यक्‌ रूप से शिष्यत्व ग्रहण कर चुका 
हो उसी को इस आत्मविद्या का उपदेश करना d 
उपनिषदों में अनेक स्थलों पर आत्मविद्या के अधिकारी का निर्देश प्राप्त होता 
है । एकनिष्ठता, अनन्य श्रद्धा, सतत जागरूकता और संसारिक विषयों के प्रति अना- 
सक्ति भात्मविद्या के अधिकारी के लिए अनिवार्य है । यह्‌ तथ्य नचिकेता के प्रसंग से 
स्पष्ट हो जाता है जो यमराज के द्वारा प्रदत्त हजारों प्रलोभनों एवं अलभ्य भोगों के 
प्रति अनाकृष्ट और निविण्ण होकर अपने प्राप्तव्य के प्रति सदा जागरूक रहता है। वह 
कहता है :-- 
न वित्तेन तर्पणीयो मनुष्यो 
लप्स्यामहे वित्तमद्राक्ष्म चेत्त्वा | 
जीविष्यामो यावदीशिष्यसित्वं 
qug मे वरणीयः स॒ एव ॥ ४ 
अर्थात्‌ मनुष्य को धन से तृप्त नहीं किया जा सकता । अब यदि आपको देख 
लिया है तो धन पा ही लेगे। जब तक आप शासन करेंगे तब तक हम जीवित रहेंगे, 
किन्तु हमारा प्रार्थनीय वर तो वही है । अन्त में यमराज को भी उसकी निष्ठा, सत्य- 
धारणा की प्रशंसा करनी पड़ी-- 
नेषा asn मतिरापनेया 
प्रोक्तान्येनैव सुज्ञानाय प्रेष्ठ । 
यां त्वमाप. सत्यधुतिबंतासि 
त्वादृङ्नो भूयान्नचिकेतः प्रष्टा ॥ ` 
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अर्थात्‌ हे पप्रयतम PR PRSE जी Pee jeg? "Wie से भिन्त शास्त्रज्ञ 
आचार्य द्वारा कही हुई बुद्धि, जिसे कि तूं प्राप्त हुआ है, तर्कद्वारा प्राप्त होने योग्य नहीं 
है । अहा ! तू बड़ा ही सत्यधारणा वाला है । हे नचिकेता ! हमें तुम्हारे समान प्रश्‍न 
करनेवाला प्राप्त हो । मुण्डकोपनिषद्‌ का ऋषि आत्मविद्या के अधिकारी का स्पष्ट 
वर्णन करता है :- 
तस्मै स विद्वानुपसन्नाय सम्यक्‌ 
प्रशान्तचित्ताय शमान्विताय । 
येनाक्षरं पुरुषं वेद सत्यं 
प्रोवाच तां तत्त्वतो बह्यविद्याम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ विद्वान्‌ गुरु अपने समीप आये हुए उस पूर्णतया शान्तचित्त एवं जितेन्द्रिय 
शिष्य को उस ब्रह्मविद्या का तत्त्वत: उपदेश करे जिससे उस सत्य और अक्षर पुरुष का 
ज्ञान होता है । तात्पर्ये यह है कि ब्रह्मविद्या या आत्मविद्या का अधिकारी वही हो 
सकता है जो प्रशान्तचित्त और जितेन्द्रिय हो ! 
आत्मविद्या के लिए 'चित्तविशुद्धि' परमावश्यक है--इस तथ्य को सबने स्वीकार 
किया है । उपनिषदों में इस सत्य की बार-बार उद्घोषणा की गई है-- 
ज्ञान प्रसादेन विशुद्धसत्वः 
ततस्तु तं पश्यते निष्कलं ध्यायमानः ॥ 
गीताकार ने भी इस तथ्य को ओर निदेश किया है — 
योगयुक्तो विशुद्धात्मा विजितात्मा जितेन्द्रियः । 
सर्वंभूतात्मभूतात्मा ë dafar न लिप्यते nu" 
वेदान्तसार के प्रणेता सदानन्द ने अधिकारी के स्वरूप पर विस्तार से प्रकाश 
डाला है :- अधिकारी तु विधिवदधीतवेदवेदा ङ्ग त्वेना पाततोऽधिगताखिलवेदार्थोऽस्मिन्‌ 
जन्मनि जन्मान्तरे वा काम्यनिषिद्धवर्जनपुरस्सरं नित्यरनेमित्तिकप्रायश्चित्तोपासनानु- 
ष्ठानेन निर्गतनिखिल कल्मषतया नितान्तनिमलस्वान्तः साधनचतुष्टय सम्पन्नः 
प्रमाता । अर्थात्‌ जिस पुरुष वेदों और वेदाङ्गो का सम्यक्‌ अध्ययन कर सम्पूर्ण वेदार्थं 
का ज्ञान प्राप्त कर लिया, इस जन्म अथवा जन्मान्तर में काम्य, निषिद्ध कर्मों का त्याग 
करते हुए नित्य नेमित्तिक कर्म तथा प्रायश्चित और उपासना के अनुष्ठान से समस्त 
कल्मषों को समाप्त कर अपने अन्तःकरण को नितान्त निर्मल बना लिया है तथा 
साधन चतुष्टय-१. नित्य-अनित्त वस्तु का विवेक, २. भौतिक एवं स्वगिक gal के 
भोग से विरक्ति, २. शम, दम, उपरति, तितिक्षा, श्रद्धा और समाधान (समाधि) भादि 
छः सम्पतियों से युक्त तथा ४. मोक्ष की इच्छा से सम्पन्न व्यक्ति ही आत्मविद्या का 
अधिकारी हो सकता है । सदानन्द भगवती श्रुति का एक श्लोक उधूत करते हैं जो 
अधिकारी के स्वरूप पर प्रकाश डालता है : 
प्रशान्तचित्ताय जितेन्द्रियाय च 
प्रहीणदोषाय यथोक्त कारिणे । 
गृणान्वितायानुगताय सर्वदा 
प्रदेयमेतत्सततं मुमुक्षवे ॥`` 
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अर्थात जिसका मन शांत है, जो faafaa है, जिसके दोष समाप्त हो चुके हैं, 
जो गुरु और शास्त्रानुसार क्रियारत रहता है, जो निरभिमान तथा आचार्यानुगत हो 
वही इस विद्या का अधिकारी है--उसी को आत्मविद्या प्रदान करनी चाहिए । 
गीताकार गोविन्द ने इस विषय में बिस्तार से चर्चा की है : 
बुद्धया विशुद्धया युक्तो धृत्याऽऽत्मानं नियम्य च | 
शब्दादीस्विषयांस्त्यक्त्वा रागद्वेषौ व्युदस्य F 
विविक्तसेवी लघ्वाशी यतवाक्कायमान सः । 
ध्यात योगपरो नित्यं वेराग्थं समुपाश्रितः ॥ 
अहंकारं बलं दर्प कामं क्रोधं परिग्रहम्‌ | 
विमुच्य निर्ममो शान्तः ब्रह्मभूयाय कल्पते ॥ 
ब्रह्मभूतः प्रसन्नात्मा न शोचति न कांक्षति । 
समः सर्वेषु भूतेष मद्भक्ति लभते पराम्‌ d 
अर्थात्‌ आत्मविद्या के अधिकारी में निम्नलिखित गुणों का होना आवश्यक है-- 
विशुद्ध बुद्धि संयुक्त, आत्मा में अनुरक्त, अन्तःकरण को वश में करने वाला, इन्द्रियादि 
के विषयों से उपरत, राग-द्वेष से विरत, एकान्तवासी, अल्पभोजी, मन-वाणी और 
शरीर को जीतने वाला, लोक-परलोक के सभी भोगों से नित्य-अचल वैराग्य से युक्त, 
ध्यान निरत, अहङ्कार, बल क्रोधादि दुर्गृणों का सर्वथा परित्याग, अपरिग्रही, ममत्व का 
परित्याग, अन्तःकरण की स्थिरता, सच्चिदानन्द में लीन, प्रसन्नहृदय, शोकरहित, 
आकांक्षा रहित, समदर्शी आदि । 
उपर्युक्त मान्यता के अनुसार ही आगमों में अनेक स्थलों पर आत्मविद्या के 
अधिकारी के स्वरूप पर प्रकाश डाला गया है । संयमी, महाव्रती, समदर्शी, आत्मरत, 
रागादि से उपरत, अहिसा सम्पन्न व्यक्ति ही आत्मसाधना का अधिकारी हो सकता है। 
अर्थात्‌ उत्कृष्ट आत्मजिज्ञासा से सम्पन्न मुनि ही साधना पथ (आत्मप्राप्ति-पथ) का 
यात्री हो सकता है। मुण्डकोपनिषद्‌ का ऋषि जिज्ञासा करता है-- 
'कस्मिन्नु भगवो विज्ञाते सवंमिदं विज्ञातं भवतीति\`। आचारांग का साधक भी 
इसी जिज्ञासा से अपनी यात्रा शुरु करता है--'के अहं आसी ? के वा इओ चुओ पेच्चा 
भविस्सामि ? ` तात्पयंत: यह कहा जा सकता है कि साधना का प्रथम सोपान आत्म- 


जिज्ञासा ही है। महाभाव नचिकेता की यात्रा भी यहीं से प्रारंभ होती है। वह 
यमराज से कहता है :-- 


येयं प्रेते विचिकित्सा मनुष्ये- 


ऽस्तीत्येके नायमस्तीति चैके d 
एतद्विद्यामनुशिष्टस्त्वयाहं 


वराणामेष वरस्तृतीयः ou" 
अर्थात्‌ मरे हुए मनुष्य के विषय में जो यह सन्देह है कि कोई तो कहते हैं 
रहता है! और कोई कहते हैं “नहीं रहता है'---आपसे शिक्षित हुआ मैं जान सकूं । 
मेरे वरो में यह तीसरा वर है । 
खण्ड २२, अंक ४ ३१९ | 
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आत्मा जिज्ञासा के साथ अविच्छिन्न श्रद्धा की अनिवार्यता स्वीकृत है। श्रद्धा 
सम्पन्न पुरुष ही ज्ञान का अधिकारी हो सकता है- इस तथ्य को सबने स्वीकार किया. 
है । उपनिषद्‌, गीता एवं जैन आगमों में अनेक ऐसे प्रसंग उपलब्ध हैं जिनमें 'श्रद्धावान्‌! 
ही ज्ञान का अधिकारी होता है। यह घोषणा उद्घुष्ट है-प्रब्रूहि त्वं श्रद्धदानाय 
WW | 
मुण्डकोपनिषद्‌ में श्रद्धावान्‌ के साथ आत्मविद्या के अधिकारी के अन्य गुणों का 
निर्देश किया गया हे 
क्रियावन्तः श्रोत्रिया ब्रह्म निष्ठा: 
स्वयं जुह्वत wale श्रद्धयन्तः | 
तेषामेवेषां ब्रह्म विद्यां वदेत 
शिरोब्रतं विधिवद्य॑स्तु चीर्णम्‌ ॥ ` 
अर्थात्‌ जो अधिकारी क्रियावान्‌, श्रोत्रिय, ब्रह्मनिष्ठ और स्वयं एकषि नामक 
अग्नि में श्रद्धापूर्वक हवन करने वाले हैं तथा जिन्होंने विधिपूर्वक शिरोब्रत का अनुष्ठान 
किया है उन्हीं को ब्रह्मविद्या कहनी चाहिए । 
गीताकार गोविन्द की उक्ति भी इसमें प्रमाण है- 
श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञानं तत्परः संयतेन्द्रियः | 
ज्ञानं लब्ध्वा परां शान्तिमचिरेणाधिगच्छति n“ 
अर्थात्‌ तत्पर, संयतेन्द्रिय और श्रद्धावान्‌ ही ज्ञान को प्राप्त करता है। ज्ञान 
प्राप्ति के बाद वह शीघ्र ही परम शान्ति को प्राप्त कर लेता है | 
जैन दाशेनिकों ने अनेक स्थलों पर श्रद्धावान्‌ की महनीयता को स्वीकार किया 
है । आचारांग का "Ef साधकों को सतकं करता है-- 
जाए सद्धाए निक्खंते 
तमेव अणुपालिया ।* 
विजहित्तु विसोत्तियं 
x x x x 
सट्टी आणाए मेहावी ॥ ` 
अर्थात्‌ श्रद्धावान्‌ आगम के उपदेश के अनुसार मेधावी होता है । आत्मविद्या 
का अधिकारी होता है । दर्शन पाहुडकार ने स्पष्ट शब्दों में स्वीकार किया है--सहृह- 
माणस्स सम्मत्त" अर्थात्‌ श्रद्धावान्‌ को ही सम्यक्त्व की प्राप्ति होती है । 
विद्या-प्राप्ति के लिए अप्रमतत्ता और तन्मयता अधिकारी के दो गुण स्वीकार 
किए जाते हैं । प्रमादहीन व्यक्ति ही उच्च-विद्या का अधिकारी होता है । श्वेताश्वरोप- 
निषद्‌ का ऋषि आत्म-विद्या के साधक के लिए प्रमाद रहित होकर मन को नियंत्रित 
करने का निर्देश देता है ।“ मुण्डकोपनिषद्‌ में इस तथ्य को एक रूपक के माध्यम से 
स्पष्ट किया गया है-- 
प्रणवो धनुः शरो ह्यात्मा ब्रह्म तल्लक्ष्यमुच्यते | 
अप्रमत्तेन वेद्धव्यं शरवत्तन्मयो भवेत्‌ ou^ 
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dd अर्थात्‌ प्रणव घः धारिका है ० नही बरमात्मा) उसका 
लक्ष्य है । उसको सावधानतापुर्वंक (अप्रमत्त होकर) वेधन करना चाहिए और बाण के 
समान तन्मय हो जाना चाहिए । यहां पर अप्रमत्तता भौर तन्मयता दोनों की ओर 
निर्देश किया गया है । 

आचारांगकार ने लिखा हे : 

वीरेहि wt अभिभूय feed संजतेहि सया जतेहि सया अष्पमत्तहि ।* 

अर्थात्‌ सदैव अप्रमत्त रहने वाले जितेन्द्रिय वीर पुरुषों ने चित्त के समग्र adi 
को जीतकर परम सत्य का साक्षात्कार किया है। आगे ऋषि कहता है-धीर व्यक्ति 
को क्षणभर भी प्रमाद नहीं करना चाहिए--'धीरे मुहुत्तमपि णो पमायए”'* क्योंकि 
प्रमत्त को सब तरह से भय रहता है अप्रमत्त को कभी भय नहीं होता है :-सब्वतो 
पमत्तस्स भयं सव्वतो अप्पमत्तस्स नत्थि aa’ अर्थात्‌ प्रमादी को सब जगह भय होता 
है अप्रमादी को कोई भय नहीं होता है । इसलिए आत्म-साधक को कभी भी प्रमाद 
नहीं करना चाहिए--'उट्टिए नो पमायए 1^ 

आचारांग सूत्र में निदिष्ट है कि आत्मदर्शी, (आ. सुत्र ३.३६), आत्मनिग्रही 
(३.६४), सत्यान्बेषी (३-६६), द्रष्टा (३.८७), शरीर के प्रति अनासक्त (४.२८), 
अनिदानी (४.२८) काम भोगों में उदासीन (३.४७), समता धर्म में निरत (३.५५) 
कामनामुक्त (३.६५) तितिक्ष (२.११४) विषय विरक्त (४.६), मेधावी (२.२७) 
ज्ञानी (३.५६) साधक (२.७८) धीरपुरुष (२.११) संयमी (२.३५) अलोभी (२.३६) 
सम्यग्दर्शी (२.५३) तत्त्वदर्शी (२.११८) अपरिग्रही (२.५७) धमंकथी (२.१७४), 
कुशल (२.१८२) आदि गुणों से सम्पन्न व्यक्ति ही आत्मविद्या का अधिकारी हो सकता 
है । 


— (अगले मंक में समाप्य) 
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वाल्मोकि-रामायण की ऊर्मिला 


कुमारो समता 


आदिकवि वाल्मीकि को लेखनी से जिस अनुपम काव्य की सर्जना हुई है, वह 
संपूर्ण संस्कृत वाङमय में अनन्य और अप्रतिम है । सचमुच इस काव्य की रचना उत्कृष्ट 
है । यहां सब कुछ सौन्दर्य एवं प्रेम में पगा हुआ है । यह एक अनूठी कृति है, जिसमें 
सभी एक लक्ष्य की ओर गतिमान्‌ हैं । उस लक्ष्य में सत्य, शिव और सुन्दर का पयेव- 
सान है, तथा मानवता की साथंक्रता है | 

पात्रों के चरित्र-चित्रण में कवि सिद्धहस्त हें । राम-सीता, रावण, केकेयी, 
भरत इत्यादि प्रमुख पात्र शबरी, मन्थरा, Yaar, बाली, सुग्रीव आदि गोण पात्र 
एवम्‌ वानर, भालु, गिद्ध आदि अन्य पात्र-इस तरह तीन कोटि में अपने पात्रों को 
विभाजित कर उनका संयोजन एवं उपस्थापन कति ने feats! कवि ने इस काव्य 
जगत्‌ के पात्रों का न केवल बाह्य हाव-भाव अपितु उनके राग-द्वेष, हर्ष-विषाद, 
प्रसन्नता-क्रोध, दयालुता, उदारता तथा सहानुभूति आदि विविध मनोवृत्तियों के चित्रण 
में भी अपनी चातुरी दिखाई है । 

यही नहीं, रामायण के महिला पात्रों में परस्पर विरोधी प्रवृत्तियों के पात्रों 
का भी हृदयग्राही वर्णन है । जानकी ओर शूर्पणखा, कौशल्या और केकयी -ऐसे ही 
पात्र ft अहल्या, अनसूया, शबरी, स्वयंप्रभा, तारा, मन्दोदरी आदि आपस में बहुत 
कुछ साम्य रखती हैं । सुमित्रा, त्रिजटा आदि का चरित्र दूसरे प्रकार का है । 

वस्तुतः रामायण का केन्द्र सुन्दर काण्ड है और उसमें त्रिजटा का स्वप्न 
उसका सौन्दयं है किन्तु एक कमी बहुत खलती है । वह्‌ है ऊमिला को विवाहोपरांत 
सवंथा भुला दिया जाना । क्रोञ्च दम्पती के वियोग को देखकर जो कवि करुणा से 
भर जाता है वही वाल्मीकि कमिला को ada-ada भूल बैठा 

“मा निषादप्रतिष्ठास्त्वमगमः शाश्वतीः समाः | 
यत्‌ क्रोञ्चमिथूनादेकमवधीः काममोहितम्‌ ॥` 

उदारचेता और सहृदय कवि के हृदय का करुण उद्गार पतिवियुक्ता कमिला 
के लिये क्यों नहीं रोता ? क्‍यों अतस्पर्श रह जाता है ऊमिला का चरित्र, ufa 
वाल्मीकि की लेखनी से । यह प्रश्‍न हमारे मानस को झकभोरता है । कालिदास का यक्ष 
प्रमादवश कुबेर के शाप से शापित हो, एक वर्षं के लिए अपनी पत्नी से वियुक्त होकर 
विरह के आठ-आठ आंसू बहाता हुआ दिखाई पड़ता है। उसकी विरह दशा कालिदास 
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के शब्दों में मृत्यु की सीमा को स्पशं कर है, लेकिन वाल्मीकि की ऊर्मिला का 


तो कोई प्रमाद भी नहीं है न कोई शाप ही है। 
यद्यपि यह्‌ सत्य है कि महर्षि वाल्मीकि को मुख्यतः राम और सीता का 
चरित्र-चित्रण ही अभिप्रेत था परन्तु काव्यापूति तथा कथा विस्तार के लिए उन्होंने 
कई पात्रों का रोचक भोर मनोहर वर्णन किया है किन्तु ऊमिला का तो उसके पिता 
जनक के द्वारा नाम निर्देश कराकर ही उनकी वाणी मूक हो जाती हे । 
दुसरी ओर वाल्मीकि, पति संग के लिये सीता से कहलवाते हैं कि यह तो 
मात्र चोदह वर्ष की बात g पतिव्रता स्त्री तो संकड़ों-हजारों वर्षो तक असहनीय 
वेदना को भी सह सकती है योद उसका पति उसके साथ हो-- 
“एवं वर्ष agai शतं वापि त्वया सह। 
व्यतिक्रमं न पेतस्यामि स्वर्गोऽपि हि न मे मतः i" 
राम के पुनः समझाने पर सीता उनके लिए कटूक्ति का प्रयोग करती है। 
राम को कापुरुष तक कह डालती है-- 
“कि त्वामन्यत dag: पिता मिथिलाधिपः। 
राम जामात्तरं प्राप्य स्त्रियं पुरुष विग्रहम्‌ ॥' 
इतना होने पर भी जब राम नहीं मानते है तो वह आत्म हत्या की धमकी 
देती है — 
“यदि मां दुखितामेव वनं नेतुं न चेच्छसि । 
विषमग्नि जलं वाहमास्थास्ये मृत्युकारणात्‌ i 
“यदि आप इस प्रकार दुःख में पड़ी हुई मुझ सेविका को अपने साथ वन में 
ले जाना नहीं चाहते तो मैं मृत्यु के लिए विष खा लुंगी, आग में कूद पडूंगी, अथवा 
जल में कूद जाऊंगी ।” 
इस तरह पति के चरणों को ही सर्वस्व मानने वाली सर्वस्व समिता सीता 
जो प्रतिपल पति का संग चाहने वाली है, वह भी भूल जाती है कि ऊर्मिला के पति 
लक्ष्मण भी राम के साथ वन जा रहे हैं तब ऊमिला पति से अलग होकर पातित्रत्य 
ay का निर्वाह और पति के वियोग में जीवन धारण कैसे कर पाएगा ? 
अपने agea के प्रति प्रतिपल सचेष्ट रहने वाले राम भी इस व्यक्तित्व के 
प्रति उपेक्षा का भाव ही प्रदर्शित करते हैं, जबकि स्वयं उन्होंने ही अपने अनुज लक्ष्मण 
को अपने साथ वन में चलने की अनुमति दी है । साथ ही वे यह भी जानते हैं कि 
पतिव्रता स्त्री पति के वियोग में जीवन धारण नहीं कर सकती, जैसा कि उन्होंने स्वयं 
स्वीकार किया है-- 
“पतिहीना तु या नारी न सा सक्ष्यति जीवितुम्‌ । 
काममेवंविधं राम त्वया मम निदशितम्‌ 1’ 
इस तरह तो राम पर यह आरोप लग जाता है कि वह अनुज हित को चाहुने 
वाले नहीं थे, इतना ही नहीं वाल्मीकि का यह पात्र अपने उस पति के द्वारा भी 
उपेक्षित है जिसके लिए वह पातित्रत्य धमं का निर्वाह करती है । पत्नी से अलग होकर 
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चौदह वर्ष के लिए वर्न में जानें E E अपनी भरनी की सूचित करना भी 
उचित नहीं समझा, न ही वन जाने के पश्चात्‌ चौदह वर्ष तक कोई संदेश ही प्रेषित 
किया । 
राम की विरह-व्यथा भी अपनी पत्नी के प्रति लक्ष्मण को व्यथित नहीं 
कर सकी, न ही राम से संदेश प्रेषण की सीख ही उन्होंने ली । इस तरह लक्ष्मण पर 
भी यह आरोप है कि श्रातृप्रेम एवं अग्रज भ्राता के प्रति कर्तव्य-निर्वाह में वे भले ही 
सफल रहे हों, परन्तु एक कुशल पति नहीं बन पाए। 
महाकवि भास भी इस मत से सहमत हैं कि पत्नी से दूर स्थित पति के मुख 
से उसका स्मरण मात्र भी होता है तो वह पत्नी के लिए अति सुखकर होता है। 
वासवदत्ता लता मण्डप में छुपी हुई जब उदयन के मुख ये बसन्तक से वार्तालाप के 
प्रसंग में अपनी प्रशंसा सुनती है तो कृतार्थ हो जाती है और कह उठती है 
“भवतु-भवतु | दत्तं वेतनमस्य परिखेदस्य | अहो अज्ञातापासोऽप्यत्र बहुगुणः 
सम्पद्यते tns 
कवियों की परम्परा एक मत से यह स्वीकार करती है कि वियोगावस्था में 
राजसी सुख भोग अत्यन्त दुखकर हो जाते हैं । भौतिक वस्तुओं की तो बात ही अलग 
है, वहां तो प्रकृति की स्वाभाविकता भी कष्ट पहुंचाने लगती है। शीतल चांदनी में 
भी दाहकता की प्रतीति होने लगती है । वन-गमन में प्रसंग में राजसी सुख भोग ओर 
वन की असह्य वेदना दोनों एक साथ उपस्थित होते हैं तो पीता उनमें से राजसी सुख- 
भोग का त्याग कर वन की असह्य वेदना को स्वीकार करती है और कहती है कि 
प्रसादाग्रे विमाने वेहायसगतेन वा | 
सर्वापस्थागता भर्तु: पादच्छाया विशिष्यते iu^ 
महाकवि कालिदास भी इस तथ्य से परिचित हैं कि विरहिणी स्त्री के लिए 
सुख-भोग के सारे उपस्कर दुःखकर हो जाते हैं, इसी कारण यक्ष की यक्षिणी आभूष- 
णादि का परित्याग तो कर ही देती है, साथ ही पुष्प की माला भी त्याग देती है । 
“आद्ये वद्धा विरहदिवसे या शिखा दाम हित्वा | 
शापस्यान्ते विगलित शुचा तां भयोद्वेष्टनीयाम्‌ | 
स्पर्शक्लिष्टामयमित नचखेनासकृत्सारयन्ती, 
गण्डाभोगात्कठिनविषमानेकवेणी करेण uj 
लेकिन वाल्मीकि की ऊमिला को राजसी सुख भोग के बीच ही अपने विरह के 
दिन काटने होते हैं। कैसे सहा होगा उसने महलों में रहकर विरह की इस एकान्त 
व्यथा को ? विरह्‌-व्यथा को ओर तीव्र कर देने वाले इन सुख-भोगों का त्याग भी तो 
वह नहीं कर सकती थी ? कहां जाएगी वह अयोध्या का राजप्रासाद त्याग कर ओर 
उसका यह त्याग भी क्या उचित होगा ? क्या पातिव्रत्य धम के अनुकूल होगा ? 
कमिला की जो विरह-व्यथा पाठकगण को भी सहज ही द्रवित कर देती है उससे कवि 
केसे मुख मोड़ लेता है ? यह अत्यन्त आश्चर्यं का विषय है? offer इतनी सरल 
हँदया है कि वेदना की ऊमि को मन में दबाये हुए कभी कुछ नहीं कहती, सदेव मौन 
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लिए सरल शब्दों में भी उलाहना नहीं देती । जिसके प्रति उसका सवंस्व समपित था, 
उसकी घोर उपेक्षा के हलाहल को भी नीलकण्ठ की तरह शांत होकर पी जाती है, 
बदले में कोई प्रतिदान नहीं चाहती, प्रकारांतर से अपने पति लक्ष्मण के द्वारा उसका 
स्मरण और उनका एक पत्नीव्रतो होना ऊमिला के लिए मृत्यु के मुख में गये हुए 
व्यक्ति के लिए जीवनदान के समान है । शूर्पनखा के प्रसंग में लक्ष्मण ने इस बात को 
स्वीकार किया है कि वे विवाहित हैं, और उनकी एक पत्नी है, इसलिए वे दूसरी शादी 
नहीं कर सकते । 
उपसंहार 

यद्यपि आदिकवि वाल्मीकि पर यह आरोप नहीं लगाया जा सकता कि भारतीय 
समाज में स्वीकृत पारिवारिक व्यवस्था एवं सम्बन्धो की मर्यादा से वे अपरिचित थे । 
अथवा सन्देश प्रेषण एवं विरहणियों की मनोदशा से अनभिज्ञ थे, फिर भी पतिवियुक्ता, 
faxgeufaar ऊमिला के प्रति उदासीनता एवं उपेक्षा का मेरी दृष्टि में एक ही कारण 
हो सकता है कि कवि इस भय से ग्रसित था कि यदि ऊमिला के त्याग-तपस्या का 
वर्णन किया गया तो उसका धवल चरित्र सीता के समतुल्य उठ खड़ा होगा और यह 
प्रश्‍न उपस्थित हो जाएगा कि मुख्य नायिका कौन सीता या ऊमिला ? जो शायद 
कवि को अभीप्सित नहीं था । अतः कवि ने ऊर्मिला के प्रति मोन रहना ही उचित 
समका | 

अथवा किष्किन्धा काण्ड के अन्त में महद्वनगुफा में रामदूत-हनुमान्‌, अंगद, 
जाम्बवान्‌ आदि की प्राणरक्षा करने वाली एकांत साधिका स्वयंप्रभा की तरह ऊमिला 
का चरित्र भी पारिवारिक मर्यादा से बंधा एक संदेश है जो वाल्मीकि ने प्रस्तुत किया 
है । स्वयंप्रभा की खोज हनुमान्‌ ने कर ली इसलिए उसका वर्णन हो गया किन्तु 
ऊर्मिला की खोज करने वाला कोई पात्र कवि ने नहीं चुना । यदि ऊर्मिला से भी कोई 
उसकी साधना के लिए प्रश्‍न करता तो संभवतः वह भी स्वयंप्रभा की तरह उत्तर 
देती 

“चरन्त्या मम धर्मेण न कार्यमिह केनचित्‌” 

कि मुझे अपने धर्मपालन में किसी से कोई सहानुभूति अथवा सहाय्य नहीं 

चाहिए ` g 


३२८ तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


= 


- ची Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
सवभ स 


१. वा. रा. वा. का २१५ 

२. 8T. रा. अयो. का. २७।२० 

३. वा. रा. अयो. का. Folk 

४. वा. रा. अयो. का. २९।२१ 

५, वा, रा. अयो. का. YIM 

६. स्वप्नवासवदत्तम्‌/चतुथं अद्ध 

७. वा. रा. अयो. का. २७।९ 

उ. मे. श्लोक ३२ 
(ममता कुमारी) 
शोध छात्रा 

संस्कृत विभाग, कला सङ्काय 
का. fg. वि. वि. वाराणसी-५ 


३२९ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


z 
o 
E 
[s] 
[9] 
o 
E 
c 
छ 
[s 
5 
fe 
o 
S 
E 
£ 
= 
ठ 
[ns 
T 
B 
Es] 
[7] 
© 
E 
« 4 
E 
E 
N 
= 
jsp 
a 


i 


IPNI. 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


m: | 
; पुस्तक-समी क्षा 


साहित्य-सत्कार एवं ग्रन्थ-चर्चा 


१. श्री हजारीमल बांठिया अभिनंदन ग्रन्थ; पृष्ठ ६१६ (दो सो से अधिक रंगीन चित्रों 
सहित) प्रकाशक--श्री हजारीमल बांठिया सम्मान समारोह समिति, साकेत. 
कॉलोनी, अलीगढ़--२०२००१, संपादक — slo गिर्राज किशोर अग्रवाल । मूल्य 
११००/- रुपये । 

प्रस्तुत अभिनंदन ग्रन्थ, शुभकामनाएं, संस्मरण, पत्रों के प्रकाश में, व्यक्ति एक 
संस्थाएं अनेक, बांठिया रचित साहित्य और बांठिया फाउण्डेशन--शीषंको से छह 
खण्डों में विभक्त है। श्रीयुत्‌ हजारीमलजी को उनके ७२वें वर्ष प्रवेश पर भेंट हुआ 
यह अभिनंदन ग्रन्थ, देश-विदेश से प्राप्त हुई ७० शुभकामनाओ और ७० ही संस्थाओं 
से उनके जुड़े होने के विवरण से महत्त्वपूर्ण बन गया है। यह बांठियाजी के विराट्‌ 
व्यक्तित्व का परिचायक है । 

अभिनंदन ग्रन्थ में, बांठियाजी द्वारा लिखित सम्पूर्ण प्रकाशित साहित्य पुनः एक 
साथ मुद्रित कर दिया गया है। धामिक साहित्य, पुर्वज और महापुरुष, विविध 
रचनाएं, बाल साहित्य तथा मुनि जिनविजय और sto तैस्सितोरी विषयक उनका 
लेखन--सब बहुत उपयोगी संग्रह 

बांठिया फाउण्डेशन--शीषंक खण्ड में बांठिया-वंश के संबंध में दुलेभ जानकारी 
एकत्र हो गई है । इस खण्ड में जय तुलसी फाउण्डेशन के निदेशक श्री पन्नालाल बांठिया 
द्वारा प्रस्तुत वांठिया-वंश में हुई दीक्षाओ का विवरण है और प्रथम हिन्दी वाणिज्य 
पुस्तक लेखक कस्तुरमल बांठिया, स्वाधीनता संग्राम के अप्रतिम योद्धा अमर शहीद 
अमरचन्द बांठिया (ग्वालियर), लेश्या कोश, क्रिया कोश आदि के संपादक मोहनलाल 
बांठिया आदि के प्रेरणादाई जीवन चरित्र प्रकाशित हुए हैं । 

पत्रों के प्रकाश सें - खण्ड, जो इस अभिनंदन ग्रंथ का सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण. खण्ड 
है, उसमें मुनि कांतिसागर, मुनिराज विद्या विजय, देवीलाल सागर, ब्रिजलाल 
वियाणी, राजा महेन्द्र प्रताप, जगजीवन राम, सुचेता कृपलानी, इन्दिरा गांधी, 
राजीव गांधी, ब्रजेन्द्रनाथ शर्मा, नैनान अब्नाह्य, जी. डी. तपासे, के. के. सिन्हा, ब. दा. 
जत्ती, कृष्णदत्त वाजपेयी, रघुवीरसिह सीतामऊ, काका हाथरसी, विश्वंभरनाथ 
उपाध्याय और इटली आदि से प्राप्त सभी पत्र बहुत आत्मीय और प्रभावोत्पादक हैं । 

वस्तुत: अभिनंदन ग्रंथ के संपादक ने उसे प्राप्त सामग्री का पूर्ण सदुपयोग किया 
है ओर इस बहाने बहुत कुछ प्रकाशित कर संरक्षित कर दिया है । यद्यपि इस ग्रंथ की 


कीमत ग्यारह सो रुपये रखी गई है किन्तु इसे हर पुस्तकालय में पहुंचाने का सदुपयोग 


WU २२, कंक ४ ३३१ 
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२. जिनस्तोत्र संग्रह- गणिनी आयिका श्री ज्ञानमती माताजी, प्रकाशक--दिगम्बर 
जैन त्रिलोक शोध संस्थान, हस्तिनापुर (मेरठ) प्रथम संस्करण, १९९२, पृष्ठ ५३२, 
मूल्य-- ६४ रुपये । 

बोरज्ञानोदय ग्रंथमाला में आषं मार्ग का पोषण करनेवांले विविध भाषाओं के 
लघ्‌-बृहत्‌ ग्रंथों का प्रकाशन होता रहा है । प्रस्तुत प्रकाशन इस ग्रंथमाला का १३९वां 
पुष्प है जो आथिकारत्न ज्ञानमती माताजी द्वारा संकलित उपयोगी जिन स्तोत्रों का 
संग्रह है । संग्रह में यथास्थान carat का हिन्दी पद्यानुवाद भी दे दिया गया है। 

प्रथम खण्ड में णमोकार मन्त्र के साथ पुवे आचार्यो द्वारा रचित २१ स्तोत्र दिए 
गए हैं। द्वितीय खण्ड में ४४ स्तुतियां हैं जो सभी ज्ञानमती माताजी की रचनाएं हैं। 
तृतीय खण्ड में जिन सहस्र नाम, तीस चौबीसी और श्री तीर्थंकर स्तवन है । चोथे 
खण्ड में कल्याणकल्प तरु स्तोत्र है जिसका हिन्दी पद्यानुवाद भी दे दिया गया है। 
पांचवें खण्ड में पात्र केसरि स्तोत्र, गणधर बलय मंत्र, निषीथिका वंदना और ऋषि- 
मण्डल स्तोत्र दिया गया है और छठ खण्ड में वेराग्य-भावना और समाधिमरण पाठ 
मुद्रित हुआ है । 

ग्रंथ की प्रस्तुति ओर प्रकाशन बहुत आकर्षक है और यह संग्रह ग्रंथ साधुजन, 
विद्ृज्जन और सामान्य साधक- सभी के लिए परम उपयोगी बन पड़ा है । 

३. द्रव्य संग्रह--(आचार्यं नेमिचन्द्र), दोहानुवाद-मुनि समता सागर, प्रथम संस्करण- 
१९९६, प्रकाशक--'विजय कुमार मनीष कुमार” आदि चार wu, पिण्डरई, पृष्ठ 
७४ । मूल्य नहीं दिया गया । 

आचार्यं नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती ने प्रस्तुत ग्रंथ की ५८वीं गाथा के अनुसार 
गागर में सागर भरकर द्रव्य संग्रह कह दिया; किन्तु उनकी कही ५७ गाथाओं में जिस 
प्रकार भगवान्‌ जिन तीर्थंकर द्वारा वर्णन किए जीव-अजीव द्रव्य का खुलासा हुआ है 
उसे समझना आसान नहीं है । दोहानुवादकर्ता मुनि समता सागर ने स्वयं स्वीकार 
किया है कि ब्रह्मदेव सूरि कृत संस्कृत टीका का अनेकों बार स्वाध्याय करके उन्होंने 
इस ग्रंथ को हृदयंगम किया है और अपने पूज्य गुरुवर आचार्य विद्यासागर के दो बार 
किए गए पद्यानुवाद से अनुप्राणित होकर उन्होंने ये दोहे लिखे हैं । 
दोहे सरल, सुगम और सुन्दर बन पडे हैं । कुछ उदाहरण देखिए :-— 
जीव भोक्तृत्व फलभोगे व्यवहार से सुख-दुःख कर्मन रूप । 
निश्चय से चिदभाव ही भोगे आत्म अनूप ॥ 
मोक्ष तत्त्व--सवे कर्म क्षयकार जो भाव, भाव वह मोक्ष । 
तथा सर्वथा आत्मा से पृथक्‌ कमं द्रव मोक्ष ॥ 
सम्यरज्ञान -संशय विभ्रम मोह बिन स्वपर स्वरूप बताय | 
सो साकार अनेक विध सम्यक्‌ ज्ञान कहाय ॥ 
चारित्र--दूर अशुभ से, शुभ लगे यह जिन कहे चरित्र । 
समिति गुप्ति ब्रत रूप नय कहु व्यवहार पवित्र ॥ 
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साधु--नित्य शुद्ध चारित्र जो साधे शिवभग रूप । 
साधु वे दुग ज्ञान से भरे नमूं सुखं कूप ॥ 
भारतीय चिन्तन परंपरा में aga, द्वैत, त्रैत, पंच अथवा नव और पच्चीस तत्त्वों 
की मान्यता में जेन दर्शेन द्रव्य के छह प्रकार मानता है-- 
जीवाजीवप्रभेद से कहे गये छः द्रव्य । 
काल बिना पांचों रहे अस्तिकाय हे भव्य ॥ 
अर्थात्‌ जीव-अजीव भेद से द्रव्य छह प्रकार का है और काल द्रव्य को छोडकर 
शेष पांच द्रव्य अस्तिकाय हें । काल द्रव्य एक प्रदेशी है किन्तु शेष पांचों-संख्यात, 
असंख्यात ओर अनन्त प्रदेशी हे । आस्रव, बन्ध, संवर, निर्जरा, मोक्ष और पाप-पुण्य, 
जीव-अजीव के विशेष भेद हैं । 
जेन दर्शन के अनुसार छह द्रव्यों में केवल पुद्गल ही एक ऐसा द्रव्य है जिसमें 
मिलने अथवा पृथक्‌ होने की क्रिया होती है । यह पुद्गल शब्द, बन्ध, सौक्ष्म्य, स्थोल्य, 
संस्थान, भेद, तप, छाया, आतप और उद्योत पर्याय से दस रूपों में प्रकट होता है । 
अर्थात्‌ जैन दर्शन में पदार्थ स्कन्ध, स्कन्धदेश, स्कन्धप्रदेश और परमाणु में dz सकता 
है। धर्म और अधमं द्रव्य पुद्गलों की गति ओर ठहराव को संभव बनाते हैं जबकि 
आकाश सभी पदार्थों को स्थान देता है । वस्तुतः यह विषय बहुत जटिल है । इस 
दृष्टि से द्रव्य संग्रह की विस्तृत व्याख्या ओर आधुनिक विज्ञान निष्कषों से उसकी 
तुलना की जानी चाहिए । एलीमेंट और कम्पाउण्ड, रेडियो एक्टिविटी, इलेक्ट्रोन, 
मोलेक्यून, एटम्‌ आदि से जैन पुद्‌गलवाद और आधुनिक परमाणुवन्द की समीक्षा होने 
से यह विषय अधिक स्पष्ट होगा और जैन दर्शन की प्रामाणिकता सर्वेविदित हो सकेगी । 


Y, शीला HINT, संकलन कतृ --आथिका विशालमती एवं आथिका विज्ञानमती 
माताजी, प्रकाशक--जयंती प्रसाद जैन, चमनलाल जैन, ज्ञान गंगा प्रकाशन, २०४ 
प्रकाश चेम्बर, दरियागंज, देहली, द्वितीयावृत्ति२३.७.१९९६, मूल्य २१ रुपये | 

'शोल मञ्जूषा' की उक्ति है कि शील सोख्यकर, प्रमोदजनक, कलप्रशंसक, 
सारभूत गुण, लक्ष्मीदाता, शुभकर, यशः कर ओर भव तरण का प्रमुख साधन हे । 
इसलिए भव्य जनो ! तीनों प्रकार के शील का पालन करो । डॉ. चेतन प्रकाश पाटनी 
का कहना है कि एक श्रावक के अनुरोध पर पूज्य आयिका विशालमती माताजी ने 

We मञ्जूषा का प्रणयन किया है । इस मञ्जूषा में मनुष्य को जगाने ओर अन्तर्यात्रा 

पर ले जाने का पाथेय बन्द है । जीवात्मा अपने शील को पाने के लिए क्या करे और 

क्या न करे ? इसी का विवेचन इस कृति में है । 

. भुदरता का परित्याग ओर ब्रह्मचयं का पालन--इन विषयों का विशद्‌ विवेचन 
यहा उपलब्ध हे । मंजूषा के प्रथम अध्याय में ब्रह्म च्य का स्वरूप, दूसरे में विवाह का 
प्रयोजन, तीसरे में संतान को संस्कारित करने के उपाय, चौथे में मैथुन का स्वरूप, 
पांचवे में मेथुन के दुष्परिणाम, सातवें में ब्रह्मचर्ये रक्षा के उपाय और आठवें अध्याय 
में शील रक्षा में तत्पर प्रसिद्ध पुरुष एवं नारी रत्नों का परिचय दिया गया है। 

सर्वाश में पुस्तक संग्रहणीय एवं पठनीय है । भौतिकता की चकाचौंध से कत्तव्य 


दण्ड २२, अंक Y ३३३ 
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विमुख हो रहेुँब्कम्थुवतिमतेंके Re थौथिक' afe gangot error cas हे और E 
मंजूषा के रूप में उन्हें यह आयिकाजी का उदात्त अवदान है । = 
` ५- खामोश लम्हे--सुषमा बद, संपादक--तैजराज जैन, ३-४-३०८/७ परवरिश बाग, 
लिगमपल्ली, कांचीगुड़ा, हैदराबाद-५०००२७, प्रथम संस्करण-१९९७, मुल्य-५०/ 
रुपये । 
खामोश लम्हे, सुषमा बंद की कविताओं का संग्रह है । संपादक के शब्दों में यह 
कृति संयोग-वियोग के बीच व्यतीत भावों की एक सुन्दर ओर सुखद यात्रा है जिसे 
कवि ने मधुर अभिव्यक्ति प्रदान कर दी हे । “भावांकुर' के पश्चात्‌ दो वर्ष के अन्तराल 
में प्रकाशित सुषमाजी का यह दूसरा कविता संग्रह है। वे अपने आत्मकथन में कहती 
हैं कि एक गृहिणी अपनी पारिवारिक जिम्मेवारियों को पूर्णतया निभाते हुए भी zu 
समय सुजनात्मक ओर रचनात्मक कार्यों feu निकाल सकती है । 
सचमुच सुषमाजी ने भावांकुर के भक्ति गीतों से आगे बढ़कर खामोश लम्हों में 
कुछ चिन्तन-मनन किया है और उनकी कवि-मति का सद्प्रकाश उजागर हुआ है-- 
कवि-मति की बन सखी-सहेली, हर पल रहती है आसपास । 
महकाती मन के मंदिर को, Hardt “सुषमा' सद्‌ प्रकाश I 
महामहिम राष्ट्रपति डॉ. शंकरदयाल शर्मा के शब्दों में वह जितना सुन्दर 
लिखती है, उससे बेहतर गाती हैं और एक समीक्षक के शब्दों में भी उनकी प्रवृत्ति 
गीत्यात्मक है किन्तु अभी उनके पास शब्द भण्डार की कमी है इसलिए उनका कविमन 
सुख-दुःख के गहन अनुभव पर चुपके-चुपके रोता है और आहिस्ता-आहिस्ता दिल से 
दिल मिलाने की बात करता है 
गम अश्रुओं की निर्भरणी में, दर्दे-दिल ag धोता है । 
जब लगती दिल को ठेस सुषमा”, मन काव्य-स्रजन में खोता है ॥ 
आशा है, उनके भावांक्र और HET ओर खामोश लम्हे उन्हें वाचाल बनाते 
रहेंगे । ; 
६. सपर्या -महाश्रमण मुदितकुमार, -प्रकाशक- सुरेन्द्र कुमार सुखाणी, सुखाणी 
मोहल्ला, बीकानेर, प्रथम संस्करण- १९९६ I 
प्रस्तुत लघु कलेवर काव्य संग्रह में महाश्रमण मुदितकुमार की १७ कविताएं हैं। 
ये कविताएं लोकप्रिय लयबद्ध गीतों के तजे पर लिखी गई हैं किन्तु स्वाभाविक गीतों 
की तरह गेय बन गई हैं कुछ उदाहरण देखिए-- 
१. जिसका जीवन सद्गुण-भाण्डागार है। 
महापुरुष कहलाने का उस मानव को अधिकार है । 
नमन उसको हमारा बारम्बार है । 
२. संन्यासी का वेश लिया पर ग्रन्थि-विमोचत किया नहीं । 
ara को उपदेश दिया पर स्वयं आचरण किया नहीं ॥ 


आदर्शो पर चलना प्रभु से प्यार हे ॥ 
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uin ३. सत्संगत की aa SPREE pundation Chennai and eGangotri 
| gx मानव के लिए खुले ये संतजनों के द्वार हैं । 
सन्तपुरुष का हर प्राणी से प्यार है ॥ 
४. ओरों के कहने से कोई, बनता नहीं महान्‌ । 
मैं कसा हूं इसका सच्चा, व्यक्ति स्वयं प्रमाण ॥ 
मुझे तो करना निज कल्याण । 
मुझे तो करना जन कल्याण ॥ 
५. श्रेष्ठ बालक वह सुगुण का जो अमित भण्डार है । 
मस्त अपने आपमें जिसका पठन से प्यार है॥ 
ज्ञान के अनुरूप जिसके, उच्च स्वच्छ विचार हैं ॥ 
इन्हें देखकर लगता है, महाश्रमण काव्य-स्रजन पथ के पथिक बनेंगे । 


परमेश्वर सोलंको 
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कालक्रम ओर इतिहास 


१. मास और राशियों का निर्धारण 
--शक्तिधर शर्मा 
२. नव कुरुक्षेत्र निर्माण-प्रशस्ति 
--परमेश्वर सोलंकी 
३. “जेन मेघदूतम्‌” के रचनाकार : आचार्य मेरुतुंग 


--नीलम जेन 
: . ४, शव जन तीथ : बट्श्वर 
| सन्दीप कुमार चतुवंदी 
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कालक्रम और इतिहास 


t. भारत में ईशामसीह का आगमन 
--परसेश्वर सोलंकी 
२, विक्रम संवत्‌ : ३६ ईसवी पुव 
--चन्द्रकान्त बाली 
३. वेद भोर आगसकाल में पर्दा-प्रथा 
--सुनिभ्री गुलाबचन्द्र foster 
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भारत में ईशामसीह का आगमन 


श्री वेंकटेश्वर प्रेस, बम्बई से मुद्रित भविष्यपुराण प्रतिसर्ग पर्वे के चौथे 

aus के द्वितीय अध्याय में (२१वें श्लोक से ३३वें श्लोक तक) ईशामसीह का वर्णन 
a ८ 

एकदातु शकाधीशो हिमतुंगं समाययौ ।।२१ 

au देशस्यमध्येवे गिरिस्थं पुरुषं शुभम्‌ । 

ददशं बलवान्राजा गोरागं श्वेतवस्त्रकम्‌ ।।२२ 

को भवानिति तं प्राह सहोवाचमुदान्वितः i 

ईशपुत्रं च मां विद्धि कुमारी गर्भसंभवम्‌ 1133 

म्लेच्छधर्मस्य वक्तारं सत्यव्रतपरायणम्‌। 

इति श्रुत्वा नृपः प्राह॒ धर्म कि भवतो मतम्‌ 11२४ 

श्रृत्वोवाच महाराज प्राप्ते सत्यस्य संक्षये | 

निमेर्यादेम्लेच्छ देशे मसीहोऽहं समागतः RM 

ईहामसी च दस्यूनां प्रादुर्भूता भयंकरी | 

तामहं म्लेच्छतः प्राप्य मसीहत्वमुपागतः।।२६ 

म्लेच्छेषु स्थापितो धर्मोमयातच्छ्णृभूपते | 

मानसं निर्मल कृत्वामल देहे शुभाशुभम्‌ ।।२७ 

नेगमं जापमास्थाय जपेत निर्मलं. परम्‌ । 

न्यायेन सत्य वचसा मनसँक्येन मानवः URS 

ध्यानेन पूजयेदीशं सूर्यमंडलसंस्थितम्‌। 

AAAS प्रभुः साक्षात्तथा सूर्योऽचलः सदा US 

तत्त्वानां चलभूतानां कर्षणः ससमं तत: । 

इति कृत्येन भूपाल मसीहा विलयंगताः ।।३० 

ईशमुतिहू दि प्राप्ता नित्य शुद्धाशिगंकरी | 

ईशामसीह इति च मम नाम प्रतिष्ठितम्‌ 1132 

इति श्रुत्वा स भूपालो नत्वा तं म्लेच्छ पूजकम्‌ | 

स्थापयामास तं तत्र म्लेच्छ स्थाने हि STR 1133 

स्वराज्यं प्राप्तवान्राजा हयमेधमचीकरत्‌ | 

USHA स षष्टब्दं स्वगेलोकमुपाययो ।।३३ 

भविष्य पुराण में बताया गया है कि चीन, तैत्तिरि, वाह्लीक, काम रूप, रोमज, 

खुरज आदि वेदेशिकों ने भारत पर सिन्धु नदी पार से अथवा बोलन-खेबर दरों से 


WR, अंक ३. ३ 
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आक्रमण किए थे जिन्हें विक्रमादित्य पोत्र शालिवाहन ने बाहर खदेडा और उन्हें सिंधु पार 
रहने को विवश किया ag हिमालय क्षेत्र में भी गया । वहां उसने gu देश (लहाख 
क्षेत्र) में एक श्वेत परिधान वाले गौरांग व्यक्ति को देखा तो उसे पूछा कि आप कौन | 
हैं इस पर उसने जवाब दिया मैं कुमारी के गर्भ से जन्मा ईश पुत्र हूं। म्लेच्छ धमं 
का प्रवक्ता हूं और सत्यव्रत का पालक हूं । राजा ने उससे उसका धर्मे पूछा । उत्तर में 
उसने कहा कि म्लेच्छों में सत्य के क्षय होने और मर्यादा न रहने पर मैं मसीहा यहां 
_आया हूं । वहां म्लेच्छ देश में ईहामसी पैदा हुई जिसे पाकर मैं मसीहा बना । म्लेच्छ 
, देश में स्थापित धर्म में मन को निर्मल बताकर और देह को शुद्ध करके निर्मल परम्‌ 
का नैगम जाप करना होता है और न्याय, सत्य वचन के साथ एकाग्र मन से सूय 
मण्डल में संस्थित ईश का ध्यान-करना होता है। इससे व्यक्ति सूर्य की भांति प्रभु में 
अचल आस्था वाला बन जाता है । चलायमान मन को निरोध करके समता पाने से 
इसी प्रकार मसीहा होता है । मैंने नित्य शुद्ध शिवंकरी ईश मूर्ति को इसी प्रकार अपने 
हृदय में प्रतिष्ठित किया है और मैं ईशामसी बन गया हूं । भूपाल ने यह सब सुनकर 
उसे वहां रहने दिया और अपने राज्य को लौट कर अश्वमेध यज्ञ किया और वह साठ 
वर्ष पर्यंत राज्य भोग कर स्वगं गया | द 
इस पुराण में विक्रमादित्य के समय भारत वषं में, पश्चिम में सिंधु नदी तक, 
दक्षिण में सेतुबंध तक, उत्तर में बदरीस्थान और पूर्व में कपिलान्त तक कुल १८ राष्ट्र 
बताये गये हैं। इन्द्रप्रस्थ, पांचाल, कुरुक्षेत्र, कापिल, अन्तर्वेदी, ब्रजथी, अजयमेरु, 
maaa, गौज्जेर, महाराष्ट्र, द्राविड, कलिंग, आवन्ती, उडप, बंग, गोड़, मगध 
और कौशल । वहां लिखा है कि विक्रमादित्य के द्वारा निष्कासन के लगभग सौ 
वर्ष बाद पुनः वैदेशिकों ने. आक्रमण किए तो विक्रमादित्य पौत्र ने मर्यादा स्थापित 
की । 
शालिवाहन वंश में दश राजा हुए जिन्होंने ५०० वर्ष राज्य किया | दशवें राजा 
भोजराज ने दश सहस्र सेना लेकर सिंधुपार किया और गांधार, म्लेच्छ और काश्मीर 
में अपना प्रभूत्व स्थापित किया । उसके बाद म्लेच्छ देश में महामद आचार्य हुआ 
जिसने मरुस्थल निवासी राजामहादेव के साथ सिंधु नदी तट को पार किया। उसने 
लिंगच्छेदी, शिखाहीन परन्तु श्मश्रुधारी और जोर से बोलने वाले सर्वभक्षी लोगों का 
पैशाच धर्म प्रवर्तत किया । 
उस समय विध्य हिमालय के मध्य आर्यावतं में आर्य वर्ण रहते थे और विध्या- 
न्तर में वर्ण संकर । सिंधुपार, मुसलवन्त और तुष तथा ade देशों में ईशामसी धर्मी 
रहते थे । उस काल में तीनों वर्णों में संस्कृत स्थापित रही किन्तु शुद्रो में प्राकृती- 
भाषा स्थापित हुई | 


परमेश्वर सोलंकी 


Y तुलसी प्रशा 
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विक्रम-संवत्‌ : ३६ ईसवी पूर्वे 


C] चन्द्रकान्त बाली 


“ज्योतिषियों का संवत्‌ शककाल के ५८७ वर्ष पश्चात्‌ आरंभ होता है। ब्रह्म- 

गुप्तकृत खण्डखाद्यक- जो मुसलमानों में अल्‌ अकेन्द नाम से प्रसिद्ध है--इसी 

संवत्‌ पर अवलंबित है 1” 

--अबूरिहां अलूबेरूनी 

प्रकृत लेखक का यह निश्चित मत है कि भारत-संग्राम ३१४८ ई० Jo में हुआ 
था। उसका आकलन यह भी है कि आचार्य वराहमिहिर के कथनानुसार, भारत- 
संग्राम से २५२६ वर्ष पश्चात्‌, अर्थात्‌ ६२२ Fogo से प्राचीन शककाल स्थापित हुआ 
था । परन्तु अपने एक कठोरधर्मा आलोचक ने हमारी इन दोनों स्थापनाओं को निरस्त 
करते हुए कहा है कि-- 

“३१४८ $o qo का संग्रामकाल सिद्ध नहीं, अभी साध्य कोटि का है। 

विद्वज्जनों ने उस पर प्रश्न fuu लटका रखा है। ३१३७ ई० qo से 

२५२६ वर्ष बाद ६११ Lo Go का समय वृद्ध गर्ग का रचनाकाल है I” 

हम कभी अपने कठोरधर्मा आलोचक की मनमानी टिप्पणियों से विचलित 
नहीं हुए, प्रत्युत्‌ अक्षय उत्साह से प्रेरित होकर अपने अनुसंधान-मार्ग पर चलते 
रहते हैं । 

हमें कदम-ब-कदम सफलताएं भी मिल रही हैं। इसी संदर्भ में हमारी एक 
उपलब्धि अधुना प्रासंगिक है । 

हम गत १५ वर्षों से निरन्तर यह घोषणा कर रहे हैं कि ५८ ई० qo से चलने 
वाला विक्रम संवत्‌? अपने आप में इकलौता विक्रम संवत्‌ नहीं है, बल्कि उससे पूर्व 
ओर पश्चात्‌ चलने वाले विक्रम संवत्‌ भी विचाराधीन हैं । पुर्वेवर्ती विक्रम संवत्‌ 
११६ ई० पु० का है; परवर्ती विक्रम संवत्‌ ३६/३५ $e qo का है। वही विक्रम 
संवत्‌ इस निबंध का प्रतिपाद्य विषय है । 
कृत संवत्‌ | 

प्रस्तुत विक्रम संवत्‌ का नाम शुरू-शुरू में 'कृत संवत्‌ नाम चरितार्थ हुआ | 
कृत संवत्‌’ का क्या अर्थ है? इसे ठीक ढंग से न समझ कर कुछ-एक काल-विद्‌ 
पंडितों ने अपनी-अपनी 'पतंगे' उड़ाई हैं । उज्जयिनी के प्रसिद्ध पंडित सूर्यनारायण 
व्यास ने 'कृत' का संबंध कार्तवीर्य से जोडते हुए विक्रमादित्य को पुराण-प्रसिद्ध 
राष्ट्रवंशधरो से जोडा हे । ठीक इसी तरह पंजाब के ख्यातनामा पं० भगवद्दत्त ने 
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'कृत संवत्‌? का तात्पर्यं महाराजा शुद्रक द्वारा स्थापित धर्म-शासन से लिया | l 
दोनों अर्थ गणितशास्त्र के विपरीत पड़ते हें । गणित-शास्त्र के मुताबिक कृत=चार= 
४ का ही ग्रहण होता हे । कृत संवत्‌? का व्यावहारिक अर्थ है--मालव वंशधरों 
का चौथा संवत्‌ । अर्थात्‌ प्रस्तुत विक्रम-संवत्‌ से प्राग्वर्ती दो शतकों में तीन-तीन 
संवतू-गणनाएं स्थापित हो चुकी थीं । यथा-- 

१. साहसाडूः संवत्‌--चन्द्रगुप्त मौर्य (द्वितीय) के पुत्र सिद्धसेन-साहसांक ने 
अपने नाम से 'साहसांक-संवत्‌” चलाया, जो १४६ Fo qo से गिना जाता 
है । इसके प्रयोग अधिक संख्या में उपलब्ध नहीं हैं । 

२. विक्रम संवत्‌ --सिद्धसेन साहसांक का पुत्र 'विक्रमार्क' ने अपने नाम से अलग 
से काल-गणना स्थापित की । यह संवत्‌ ११६ ई० qo से गिना जाता है। 
अनुभव में यह आया है कि ११६ ई०पु० के विक्रम संवत्‌ के प्रयोग गिने- 
चुने ही मिलते हैं; जबकि वित्रमार्क के मरणोपरान्त गणनाधीन संवत्‌- 
प्रयोग! ९४-ईसवी पूर्व से चले ढेरों की संख्या में मिलते हैं । जितने चाहो 
संग्रह कर AT । 

(स्रोत-हिमवन्त थेरावली) 

३. विक्रम संवत्‌ ५८ ई० पु०--विक्रमाक के पौत्र “विक्रम चरित' ने अपने 
नाम से संवत्‌ अलग चलाया, जो ५८ ई० qo से गिना जाता है और वह 
लोक प्रसिद्ध है । 

Y. विक्रम संवत्‌ =कृत संवत्‌ : ३६ Fo पु०--विक्रमचरित के पौत्र विक्रमादित्य 
ने ३६ $e qo से नया “विक्रम संवत्‌” स्थापित किया । व्यावहारिक 
तौर पर यह मालव वंश का चौथा संवत्‌ है । 'कृत-संवत्‌' का यही इतिहास- 
मान्य अर्थ है । 

यहां प्रश्‍न होना स्वाभाविक है कि 'कृत संवत्‌? की गणना ३६ Fo qo से 

प्रक्रियाधीन है--इसका क्या प्रमाण है ? 

प्रमाण है । हम बिना प्रमाण जुटाए बात करते ही नहीं | यथा 

“कृते हि ३००-३५-जरा (ज्येष्ठ) शुद्धस्य पंचदशी" '' 

वर्णाला (जयपुर स्टेट) : विक्रमस्मृतिग्रंथ/५० उक्त संदर्भ में शुद्ध-ज्येष्ठ मास 
का उल्लेख है । प्रायः सभी शोध-कोविदों ने ३३५-५७ २७८ ईसवी सन्‌ ठहराया 
है, जो नितान्त अशुद्ध है। ईसवी सन्‌ २७८ में किसी अधिक मास की संभावना नहीं 
है । इसके विपरीत--२९९ ईसवी में श्रेष्ठ अधिक मास है । इससे यह सिद्ध होता है 
कि कृत संवत्‌ ३६ fo qo से अस्तित्व में आया । भण्डारकर-सूचि में कृत संवत्‌ 
के सभी प्रयोग इसी विधि से समन्वित होते हँ । अतः विक्रमादित्य द्वारा स्थापित 
“विक्रम संवत पर विचार करके ही अनुसंधान करना चाहिए | 


मालव संवत्‌ a 
कृत संवत्‌” के पश्चात्‌ और “विक्रम संवत्‌ से पहले - अर्थात्‌ मध्यान्त i 
कुछ समय के लिए--इस काल-गणना का नाम “मालव संवत्‌? प्रचलित रहा । e 
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e प्रतीत हुआ कि कृत संवत्‌--मालव संवत्‌--विक्रम संवत्‌- यह नामावलि 
कहियों के रूप में सटी हुई है । 
उक्त मालववंश का मूल 'मोयेवंश' है। चूंकि मौर्य वंश राष्ट्रीय सत्ता पर 
अधिकार किए हुए था, अतः उसे मालव भूमि पर अधिकार होने पर भी 'मालवेश' 
कहना उचित नहीं हैं। कुणालपुत्र सम्प्रति से यह वंश विधिपुवेक “मालवेश' था; 
परन्तु उसका मालवाधिपति होने पर भी किसी घटक (राजा) को “मालवेश' किसी ने 
नहीं लिखा । परन्तु विक्रमचरित-पोत्र- विक्रमादित्य--को उसके आश्रित ज्योतिविद्‌ 
कालिदास ने मालवेश लिखा है-- 
यत्तोऽधुना कृतिरियं सति मालवेन्द्रे । 
श्री विक्रमाक्क-नु पराजवरे समासीत्‌ ॥ 
-ण्ज्योतिविदाभरण; श्लोक ७ 
इससे मालूम पड़ता है, “मालव संवत्‌' नाम से प्रचलित कालगणना भी ३६- 
ईसवी पुवं से मान्य रही होगी d 
बरह्म संसद्‌ 


भारतीय नरेशों की यह परम्परा रही है कि उनके राजदरबार में कलाकारों 
कवियों-गुणियों- पण्डितों का खासा जमावड़ा रहता था । संयोगवश ज्योतिबिद्‌ 
कालिदास 'विक्रमचरित' तथा “विक्रमादित्य” की ब्रह्म संसद में agara था और दोनों 
पक्षों का स्पष्ट विवरण देते हुए कालिदास लिखता है-- 
१. विक्रम (चरित) धन्वन्तरिः क्षपणकामरासिह-शंक्रः 
वेताल भट्ट-खटखर्पर-कालिदासा: | 
ख्यातो वराहमिहिरो नृपतेः सभायां 
रत्नानि वे वररुचिनेव विक्रमस्य u 


— Taq, १० 
२. विक्रमादित्य -शंक्र: सुवाग्वररुचिमेणिरङ्गु दत्तः 


जिष्णुः त्रिलोचनहरी घट aiea: | 
अन्येऽपि सन्ति कवयोश्मरसिह पूर्वा 
quia विक्रमनूपस्य सभासदोऽभी t 
—qdaqd, श्लोक ८ 
कितने नाम छूट गए, कितने नाम जुड़ गए--यह विश्लेषण कठिन नहीं है। 
अलबत्ता- ज्योतिविद्‌ कालिदास उभय ब्रह्म संसद का घटक है; एक स्थान पर वह 
राजाश्रित ज्योतिविद्‌ मात्र है; अन्यत्र वह राजाश्रय निवृत्त राजसखा है । उसने अपना 
समय कलि संवत्‌ ३०६८3३३ ईसवी पूवं का बताया है | 
अथ प्रमाणीकरण 
हमने प्रासंगिक “विक्रम संवत्‌? ३६ $o Go से गणनाधीन माना है । हम इसे 
साक्ष्य से प्रमाणित करते हैं । 
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हमने भारत-संग्राम ३१४८ $o qo का स्थापित किया है । हम इस मान्यता 
पर स्थितप्रज्ञ हैं। परन्तु प्रमाणान्तर या प्रकारान्तर से उपस्थित मान्यताओं पर चर्चा 
करना शोध-सिद्धान्त के विपरीत नहीं पड़ता । हम जानते हैं, 'सुमतितंत्र' की गणना 
में 'भारत-संग्राम' ३१४९ o qo में घटित हुआ था। हम उसी बिन्दु से गणना- 
विस्तार में उतरना चाहते हैं। यथा-- 


(१) भारत संग्राम ३१४९ ई०पू० 
(२) वराहमिहिर के मतानुसार २५२६ वर्ष पश्चात्‌ 

वर्ष पश्चात्‌ शककाल स्थापित हुआ $33 fogo 
(३) प्रसिद्ध अरबयात्री अबूरिहां के कथनानुसार 

शककाल के ५८७ वर्ष पश्चात्‌ विक्रम संवत्‌ — ५८७५- 

अस्तित्व में आया : ३६ ई०पु० 


अरब यात्री अबुरिहां के विरुद्ध कोई तकेवादी अभी तक हमारी जानकारी 
में नहीं है हम इस प्रमाण को अंतिम और अखण्डनीय प्रमाण मानते d 
पहचान 

प्रस्तावित विक्रम संवत्‌ से प्राग्वर्ती दो विक्रम संवत्‌ पहले से विद्यमान g | 
कालगणना की दौड़ में धावमान तीन-तीन विक्रम-संवतों में ३६ ई०पू० की गणना 
की पहचान क्या है ? यह प्रश्‍न नितरां साम्प्रत नजर आता हे । पहले कुछ उदाहरण 
सामने रख ले, फिर परिचायक सिद्धान्त स्थिर करें । qur— 

१. श्री वित्रमार्क नृप राजवरे''` 
. श्री विक्रमार्क नूप vate” 
. श्री विक्रमः सोऽधिभूः ॥ 
. श्रीमद्‌ विक्रम भूभुजः | 
. श्री विक्रमार्को नृपः 
. श्रीमद्‌ विक्रम भूभूता 
. श्री विक्रमार्कोऽवनिपः 
. सदा विक्रम मेदनी ur (सभी संदर्भ 'ज्योतिविदाभरण, के हैं, 

अंतिमाध्याय ७-१८ श्लोक) 
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९. श्री विक्रमादित्य भूभूता 
१०. श्री विक्रमाक नूप कालातीत” 
११. विक्रम नूप कालातीत (भंडारकर सूची, क्रमांक ८०,१६९,२४०) 
१२. श्रीमतोऽवन्तिनाथस्य विक्रमस्य क्षितिशितु: à 
शतपथ ब्राह्मण का टीकाकार 'हरिस्वामी' 
इन उदाहरणों को देख/पढ़कर यह निश्चित होता है कि विक्रम! “विक्रमादित्य 
अथवा 'विक्रमाकं! प्रभृति नामों के साथ-साथ ‘qq’ “भूभूत्‌' मेदनीश' 
आदि विशेषणों को देखकर ३६-ईसवी पूवं के विक्रम dag’ की पहचान सहज a 


गई है । 
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अब सोचना यह है कि “गड़बड़” कहां हुई ? कसे हुई ? सचाई यह है कि २२ 
वर्षीय अन्तराल पर दो-दो संवत्‌ गणनाएं चल निकलीं । यथा 


१. विक्रमचरित : संवत्‌ ५८-ईसवी पूर्व | 
२. विक्रमादित्य : संवत्‌ ३६-ईसवी पूर्व | 
(१) 


हुआ यह, विक्रमचरित' नाम केवल जंन-ग्रन्थो में रह गया; उसे अपदस्थ करते 
हुए विक्रमादित्य. का नाम जनमानस पर छा गया । “विक्रम संवत्‌ की ५८ $o Jo 
से चली आ रही गणना स्थिर रही; परन्तु स्थानान्तरण के कारण उसकी कालगणना-- 
३६-ईसवी पूर्व--सर्वथा लुप्त हो गई | 
अधुना शोधको विदों को नई उपलब्धि परोस दी है। इस काम को आगे बढ़ाना, 
हमने उनके खाते में लिख दिया है । इति । 
—Yo चन्द्रकांत बाली 
एन. डी,/२३ 
पीतमपुरा, देहली-११०० ३४ 
टिप्पणी-- 


_ लेखक का वाग्विलास पाठकों को रुचिकर और अनुसंधित्सुजनों को 
उत्ररक होगा-इस आशा से यह लेख प्रकाशित है | 

हमारे दृष्टिकोण से “विक्रम daq के साथ ऐसी छेड़छाड़ अनावत्तंक 
होनी चाहिए । विक्रम संवत्‌ का शुभारंभ नक्षत्र विद्या के अनुसार भारतीय 
आकाश में नक्षत्रों की एक स्थिति विशेष का द्योतक है जिसका विवरण 
वायुपुराण (९९.४१३) भागवतपुराण (१२.३.२४) विष्णुपुराण (४.२४. १०२) 

ओर महाभारत (वन पर्व अध्याय-- १९० ) आदि में उपलब्ध है। . 
— संपादक 
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वेद और आगमकाल में पर्दा-प्रथा 
[छ] मुनि गुलाबचन्द्र “निर्मोही' 


विश्व कवि रवीन्द्रनाथ टैगोर ने अपनी- “हेन आई वाज चाइल्ड”--पुस्तक 
में लिखा है--'पदे से लिपटी हुई औरत ऐसी लगती है मानो कोई जीवित कब्र चली 
जा रही हो ।' 

इंगलैण्ड के महान्‌ निबन्धकार श्री बेकन ने एक निबन्ध में लिखा $— कपड़ों 
से ढका हुआ मुंह नारी जाति का सबसे बड़ा पतन है। लगता हे कि ईश्वर के दरबार 
में उसने सबसे बड़ा पाप किया था जो आज मुंह छिपाकर चलना पड़ रहा है।' 

किपलिग ने इस सम्बन्ध में अपनी व्यंग्यात्मक भाषा में कहा--नारी गृहस्थ 
जीवन में इतनी आलिप्त रहती है कि बेचारी को सूर्य देखना भी नसीब नहीं हैं ।' 

पश्चिम के अन्य विचारक मिल्टन ने 'पेराडाइज लॉस्ट' में एक स्थान पर 
लिखा है--पदे से तो अच्छा है कि नारी जाति चक्षुहीन ही पैदा हो ताकि देखने की 
भी आवश्यकता नहीं ।' 

उक्त भभिमत पर्दे की अनुपादेयता को अविकल्पतः अभिव्यक्त करते हैं किन्तु 
एक ऐसा युग आया जिसमें नारीमात्र के लिए पर्दा अनिवार्य माना जाने लगा। 
इसका प्रारम्भ कब हुआ, इस विषय में निश्चित रूप से कुछ भी कहना कठिन होगा । 
एक अभिमत के अनुसार मुगलकाल से इसका प्रारम्भ माना जाता है किन्तु तथ्यों 
के आधार पर यह सिद्ध होता है कि मुगलकाल से पहले भी पर्दाप्रथा का प्रचलन 
रहा है।' महाकवि कालिदास के शब्दों में agfa कण्व के दो शिष्य शाङ्गंधर और 
शारद्वत जब गौतमी के साथ शकुन्तला को लेकर राजा दुष्यन्त के पास जाते हैं तब 
दुष्यन्त शकुन्तला को लक्ष्य करके जिज्ञासा करता है-- 

केयमवगुंठनवती नातिपरिस्फुटशरीरलावण्या i 
मध्ये तपोधनानां किसलयमिव पाण्डुपत्राणाम्‌ ॥` 

यहां अवगुंठनवती शब्द पर्दै वाली नारी के लिए प्रयुक्त हुआ है। अतः पर्दे 
का प्रचलन मुगलकाल से भी पूर्व रहा है--ऐसा मानने में किसी प्रकार का संकोच 
नहीं होना चाहिए । 

कालिदास से भी पूर्व इतिहास एवं सामाजिक परंपराओं का अध्ययन और अनु- 
संधान करते हुए जब हम आगम, त्रिपिटक एवं वेद के युग में पहुंचते हैं तब पर्दा-प्रथा 
के सम्बन्ध में भिन्न तथ्य प्राप्त होते हैं । 

वेदिक काल में पर्दा प्रथा के प्रचलन का उल्लेख प्राप्त नहीं होता । उस समय 
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स्वयंवर की प्रथा थी । नारी को स्वतंत्रता थी कि वह स्वयंवर मंडप में किसीभी 
व्यक्ति का वरण कर सके । वेद वाक्य के भनुसार विवाह के समय उपस्थित लोग 
कन्या को देखते थे और उसे आशीर्वाद देते थे। उस समय की सामाजिक परिस्थिति 
के अमुसार स्त्रियां न्याय प्राप्त करने के लिए न्यायालय में भी जाती थी ।' इस प्रकार 
अन्य अनेक सन्दर्भ प्राप्त होते हैं, जिनसे स्पष्ट होता है कि वैदिक काल में नारीके 
लिए पर्दा आवश्यक नहीं था। 

पाणिनि ने अपने संस्कृत व्याकरण में 'असूर्यपश्या' शब्द का उल्लेख किया है i 
कुछ विद्वानों का मत है कि यह उस समय प्रचलित पर्दा प्रथा या उससे मिलती-जुलती 
किसी अन्य प्रथा का सूचक है । असूयँपश्या' शब्द का प्रयोग उस नारी के लिए होता 
था जो सूर्य के द्वारा भी नहीं देखी जा सकी हो । बहुधा यह शब्द राजा की राती के 
लिए प्रयुक्त होता था। रामायण और महाभारत में भी ऐसे अनेक स्थल और सन्दर्भ 
प्राप्त होते हैं जिनसे यह स्पष्ट होता है कि उस समय विशिष्ट कूल की नारियों का 
सामान्य जनता के बीच आना अधिक उत्तम नहीं माना जाता था । रामायण में एक 
स्थल पर महषि वाल्मीकि ने कहा है--'आज सड़क पर चलते हुए लोग उस सीता 
को देख रहे हैं जो पहले आकाशगामी प्राणियों के द्वारा भी नहीं देखी गई थी ।* 
वाल्मीकि ने एक अन्य स्थल पर कहा हे कि विपत्ति, युद्ध, स्वयंवर, यज्ञ तथा विवाह 
में स्त्रियों का अदर्शन दोषकारक नहीं है ॥ 

महाभारत में कहा है कि प्राचीन काल में लोग विवाहित स्त्रियों को सभा 
आदि में नहीं ले जाते थे ।' इन सन्दर्भो और तथ्यों से स्पष्ट होता है कि पाणिति एवं 
रामायण और महाभारत के काल में नारी वैदिक कालीन नारी की तरह सामान्य 
मनुष्यों के बीच कुछ विशेष अवसरों को छोड़कर विचरण नहीं करती थी तथा राज्य- 
परिवार की स्त्रियों को साधारण मनुष्य नहीं देख पाते थे । 

आगम एवं त्रिपिटक साहित्य के अध्ययन से स्पष्ट होता है कि उस समय नारी 
के लिए पर्दे का प्रचलन नहीं था । तथ्य यह है कि उस समय पुरुष अपने अन्तःपुर के 
सौन्दर्य पर गौरव अनुभव करता था और यदा-कदा उसका प्रदर्शन भी करता ATI” 
पुत्री के रूप भी नारी किसी व्यक्ति से पर्दा नहीं रखती थी एवं धर्म गुरु व साधुओं 
को भिक्षा देने आदि कार्यो में भी वह अन्य पारिवारिक व्यक्तियों के समान ही भाग 
लेती थी i" उस समय व्यक्ति-स्वातंत्य का सम्मान होता था । व्यक्ति की इच्छा और 
भावना का आदर किया जाता था । यही कारण है कि आगम और त्रिपिटक साहित्य 
में कन्या के विवाह के विषय में आग्रह सूचक नियमों का सवेथा अभाव है | ऐसी 
कन्याओं के माता-पिता जो अपनी पुत्री का विवाह करने में असमर्थ रहते थे, धार्मिक 
दृष्टि से भयभीत नहीं हुआ करते थे। कन्याएं भी विवाह करनेया न करने के 
विषय में अपने को स्वतंत्र समझती थी तथा आजीवन अविवाहित रहने में भी किसी 
प्रकार के सामाजिक आक्षेप का अनुभव नहीं करती थी ।” 

विवाह योग्य पुत्री भी अपने प्रस्तावित पति के सम्मुख किसी प्रकार के पर्दे 
के बिना ही अपना अभिमत व्यक्त करने के लिए स्वतंत्र थी । उस समय पुत्री से उसके 
१२ तुलसी प्रज्ञा 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


4 


a Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


= विवाह की स्वीकृति प्राप्त करने का प्रचलन भी हो चुका था । सुमेधा का प्रस्तावित 


पति राजा 'अतिकरत्त' स्वयं उससे विवाह की स्वीकृति लेने गया ati" उस समय 
कभी-कभी ऐसा भी होता था कि माता-पिता के अत्यधिक अनुरोध के बावजूद 
भी कन्याएं विवाह सम्बन्धी प्रस्ताव को दृढ़ता पुर्वक अस्वीकार कर प्रव्रजित हो जाया 
करती at 

भागम साहित्य के आधार पर एक और तथ्य भी स्पष्ट होता है कि उस समय 
विवाह योग्य अवस्था को प्राप्त कन्याओ का भी दर्शन जन-साधारण के लिए सुलभ 
था। उस समय की सामाजिक परम्परा के अनुसार पोट्टिला*', देवदत्ता" आदि 
कन्याओं का विवाह वय प्राप्त होने पर घर की छत पर गेन्द खेलने का उल्लेख प्राप्त 
होता है। तथा यौवनावस्था को अप्राप्त सोमा** आदि कन्याओ का राजपथ पर गेंद 
खेलने का उल्लेख प्राप्त होता है। इससे स्पष्ट होता है कि यौवनावस्था को प्राप्त 
कर लेने के उपरान्त कन्याएं घर के बाहर कम जाती थीं। तात्पर्य की भाषा में 
बागमकालीन समाज में जन-साधारण में पुत्री का दर्शन उसके हित में अनुचित नहीं 
माना जाता था। वास्तविकता यह है कि कन्याओं के लिए पर्दे का प्रचलन तब तक 
भारत में कभी नहीं रहा । 

उस समय की स्थिति के अनुसार जब नारी पुत्र-वधू के रूप में गृह-जीवन में 
प्रवेश करती थी, तब भी पदें का प्रयोग नहीं करती थी । इसका मुख्य कारण यह था 
कि उस समय पुत्र-वधू के रूप में नारी के जो dez थे“, उनका पालन पर्दै में 
रहकर नहीं किया जा सकता था। इसके अतिरिक्त शवसुर आदि अन्य विशिष्ट 
व्यक्तियों के सम्मुख नारी आवश्कतानुसार उपस्थित होती थी और उनसे वार्तालाप 
भी करती थी । सुजाता पुत्र-वधू के रूप में बुद्ध के सम्मुख उपस्थित हुई थी ।” 
ऋषिदासी के एवसुर ने स्वयं उससे अपने पुत्र की विरक्ति का कारण पूछा था ।” 
धन्ना साथंवाह द्वारा अपने ज्ञाति एवं मित्रजनों के aga अपनी पुत्रवधुओं को mfa- 
कण देने की कहानी तो जैन-परम्परा में अत्यन्त विश्रुत है। इतना अवश्य था कि 
pagi अपने एवसुर आदि विशिष्ट व्यक्तियों के समक्ष उपस्थिति में बहुत ही संयत 
होती थी i 

आगमकालीन युग में पुत्र-वधू की अपेक्षा गृह-स्वामिनी के रूप में नारी 
अधिकारों की दृष्टि से अधिक सम्पन्न होती थी । अतः उस स्थिति मे उसके लिए 
पर्दे की आवश्यकता ही प्रतीति नहीं होती थी । गृहकायों के संचालन का नेतृत्व 
गृह-स्वामिनी करती थी, अतः समय-समय पर उसका अनेक सामाजिक व्यक्तियों से 
सम्पकं होता रहता था । पति की आज्ञा से धर्म-गुरुओं के दर्शनों के लिए भी वह 
अकेली चली जाया करती थी 1? 


माता के रूप में नारी को आवश्यकतावश कहीं भी जाने की स्वतंत्रता थी । 
उदान के अनुसार मृगार माता अकेली ही मध्याह्न में बुद्ध के पास गई थी । ` थावच्चा 
भी अपने पुत्र की प्रब्रज्या के प्रसंग में कृष्ण के पास गई थी 1 

नायाधम्मकहाओ में प्राप्त कुछ संकेतों के आधार पर कुछ विद्वान्‌ यह अंदाज 
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लगाते हैं कि उस समय पदे का प्रचलन था किन्तु आगमकालीन युग के उन arent 
का पूर्वापर प्रसंग के साथ सूक्ष्म दृष्टि से विश्लेषण किया जाए तो वास्तविकता सहज 
ही प्रकट हो जाती हैं। नायाधम्मकहाओ के एक प्रसंग के अनुसार महारानी धारिणी 
द्वारा देखे गए स्वप्नों का फल जानने के लिए स्वप्न-पाठकों को आमंत्रित किया जाता 
& | स्वप्न पाठकों द्वारा स्वप्न फल बताने के समय जब महारानी राज्यसभा में 
उपस्थित होती है तो उसके आसन के सामने एक यवनिका लगा दी जाती है।* 
महारानी उस यवनिका की ओट में बैठकर स्वप्न-फल के तथ्यों का ज्ञान करती है। 
यवनिका मात्र को पदे का प्रतीक मान लेना व्यावहारिक नहीं होगा । क्योंकि राज्य- 
सभा की मानमर्यादा और शिष्टता के पालन के लिए उसका प्रयोग किया जाता था । 
उस समय राज्यसभा में स्त्रियों की उपस्थिति नहीं होती थी । अतः उस मर्यादा का 
पालन करने के लिए यवनिका को काम में लिया जाता था । 


एक अन्य प्रसंग के अनुसार किसी नारी विशेष के वस्त्रों के लिए नाक at 
हवा से उड़ने का कथन है।* इनको पर्दे का प्रतीक मान लिया गया है। क्योंकि 
पर्दा मुख पर रहता है और जब श्वास लिया अथवा छोड़ा जाता है, तब वह हिलता 
है। नासिका की हवा से कपड़े के हिलने मात्र से उसे पर्दे का प्रचलन मानना वास्त- 
विकता नहीं होगी । उक्त सन्दर्भ में वस्त्र के लिए नाक से उड़ने का कथन एक 
साहित्यिक विशेषण है जो उसकी गरिमा को व्यक्त करता है। इस प्रकार के 
कुछ अन्य प्रसंग भी हो सकते हैं किन्तु यदि उनके मूल संदर्भ को खोजा जाए तो 
वास्तविकता का सम्यग्‌ बोध हो सकता है। अतः यह मानने में कोई कठिनाई 
नहीं होनी चाहिए कि आगमकालीन युग में स्त्रियां पर्दे का प्रयोग नहीं करती 
थी । 


सन्दभ : 
१. The position of women in Hindu civilization p. 16 6 
२. अभिज्ञान शाकुन्तलम्‌ ५।१४ 
३. Vedic Index 1.474 
४, ऋग्वेद संहिता १०।८५।३२३ : 
सुमंगलीरियं वधूरिमां समेत पश्यत । 
सौभाग्यमस्येदत्वायाऽथास्तंवि IAT ॥ 
--अथवंवेद संहिता २।३६।१, १४।१।१२१ 
५. निरुक्त ३५१ : तं तत्र या पुत्रा यापतिका सारो हति। तां तत्राक्षै राहष्नन्ति सा 
रिक्थं लभते | 
६. पाणिनि व्याकरण ३।२।३६ 
७, वाल्मीकि रामायण २।३३।८ : 
या न शक्या पुरा द्रष्टुं भूतैराकाशगैरपि | 
त्रामद्य सीतां पश्यन्ति राजमागंगताः जनाः॥ 
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६. वही, ६।११७।२७ : 
ब्यसनेषु न कृच्छेणु न युद्धेषु स्वयंवरे । 
न क्रतौ न विवाहे च दर्शनं दुष्यन्ति स्त्रियः ॥। 
९. महाभारत २।६९।९ : 
धर्म्या स्त्रियं सभां पूर्वं न नयन्तीति नः श्रुतम्‌ । 
स॒ नष्टः कोरवेषु पूर्वो धर्मः सनातनः dd 
१०. नाया धम्मकहाओ १।८ : तं मत्थियाइं ते कस्सइ eat वा जाव एरिसए ओरोहे 
feg ga जारिसए ण॑ इमे मयं आरोहे-विदेहवररायकन्नाए छिन्नस वि पायं- 
गुदुस्स इमे दव ओरोहे समसहस्सइमंपि कलं न अग्घइ ।-तए णं से जियसत्तू दूयं 
सद्यावे--जइ वि यणं सा सयं रज्जसुंका d 
११. परमत्थदीपिनी (थेरगाथाकी ag कथा, बर्मी लिपि), go ४६१ 
१२. Women under primitive Budhism p. 25 
A woman 10 longer felt bound to marry to save herself respect 
and that of her family but, on the contrary found that she 


could honourably remain unmarried without running the gaug- 
plank of public scorn. 


१३. थेरीगाथा १६।१।८१४ : 
ur अनीकरत्तो च आरुही तुरितं। 
मणिकनकभूसितङ्गो कतञ्जली याचति quu ॥ 

१४, थेरीगाथा १६।१।४६७ : 

अथ ते भणति सुमेधा मा एदिसिकानि भवगतमसारं । 
qasar वा होहिति मरणंवा मेन चेव वारेय्यं ।। 

१५. णायाधम्मकहाओ १॥ १४८ : तए णं सा पोट्टिला दारिया अण्णया Hare ण्हाया 
सब्वालंकार विभूसिया चेडियाचक्कवाल-संपरिवुडा उप्पि पासायवरगया आगासत- 
लगंसि कणगतिदूसएणं कीलमाणी-कीलमाणी विहरइ | 

१६. विपाक १।९।३४ : तए णं सा देवदत्ता दारिया अण्णया कया ण्हायाइ जाव 
विभुसिया बहूहि खुज्जाहि जाव परिक्खित्ता उप्पि आगासतलगंसि कणगतिदूसएणं 
कोलमाणी विहरइ । 

१७. अन्तगडदसाओ ३।८।४२ : तए णं सा सीमा दारिया अण्णया कयाइ विभूसिया 
ale खुज्जाहि महत्तरविद-परिक्खित्ता सयाओ गिहाओ पडिणिक्खमइ, 
पडिणिक्खमित्ता जेणेव रायमगो तेणेव उवागच्छइ, उवागच्छित्ता रायमग्गंसि 
कणगतिदूसएणं कीलमाणी चिट्टुइ । 

१५. अंगुत्तरनिकाय २।३०३; थेरीगाथा १५।२।४१०-४१४ 


१९. अंगुत्तर निकाय ३३२२३ : “एवं भते’ ति खो सुजाता घरसुण्हा भगवतो पटिस्सुत्व 
येन भगवा तेनुपसंकंमि । 
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२०. थेरीगाथा १५।१।४१९ : ल E 


तस्स वचनं सुणित्वा, weg ससुरो च मं अपुच्छिसु | 
किस्स तया अपरद्धं, भण विस्सट्रा यथाभूतं ॥ 
२१. उवासगदसा--१ : तए णं सिवणंदा --कोडुंबियपुरिसे--खिप्पामेव लहुकरण-- 
पज्जुवासइ | 
२२. उदान २।९ : अथ खो विसाखा मिगारमाता दिवा दिवस्स येन भगवा 
तेनुपसंकंमि i 
२३. नायाधम्मकहाओ १।५।२० : तए, णं सा थावच्चा आसणाओ अब्भुट्ठेइ, अन्भृटठेत्ता 
महत्थं महग्घं महरिहं शयारिहं पाहुंड गेण्हइ, गेण्हित्ता मित्त-नाइ-तियग-सयण- 
संबंधि-परियणेणं afa संपरिवूडा जेणेव कण्हस्स वासुदेवस्स भवणवर-पडिदुवार- 
देसभाए ATT उवागच्छुइ | 
२४. नायाधम्मकहाओ १।१।२५ : अब्भितरियं जवणियं अंछावेइ, अंछावेत्ता अत्यरग- 
मउभ-मसूरग-उत्थइयं धवल-वत्थ-पच्चुत्थुयं बिसिट्रु-अंगसुह फासयं quad धारिणीए 
देवीए भद्दासणं रमावेइ । 
२५. नायाधम्मकहाओ १।१।३३ sve नासा-नीसासवाय-वोज्झ'*`"। 


१६ o हुलसी अशा 
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वृद्धि नवकार संत्र कल्प 


अखिल भारतीय श्री जैन श्वेतांबर खरतरगच्छ महासंघ, नई दिल्ली के मुखपत्र 
“ज्योति संदेश वार्ता (४.९) अंक में यति गौतमचन्द्र, बालोतरा (बाड़मेर) ने “णमु- 
त्युणं के मंत्र '--शीषेक से कतिपय मंत्र प्रकाशित किए हैं | 
इन मंत्रों में प्रथम के नौ मंत्र वृद्धि नवकार मंत्रकल्प के हैं जिसकी एक प्रति- 
लिपि (लगभग १८वीं सदी विक्रमी उत्तराद्धे की ग्रंथलिपि में लिखी) वद्धेमान ग्रंथा- 
गार में उपलब्ध है । उसके अनुसार मंत्रों का मूलपाठ निम्न प्रकार से है-- 
१. ॥३ नमोत्थुणं अरिहंताणं भगवंताणं आइगराणं तित्थगराणं 
३% ह्लीं gig हः स्वाहा: ।। 
२. NŠ नमो सयं संबुद्धाणं ST wl स्वाहा: dI 
३. use SY पुरिसोत्तमाणं अणलियपोरुसाणं ae असि आउसाहु 
नम: ॥। 
Y 1159 ही नमो अरिहंताणं पुरिससीहाणं पुरिसवरपुंड रियाणं 
पुरिसवरगंधहत्थाण ॐ हो ग्रां स्वाहाः di 
५. ॥ हो नमो जिणाणं लोगुत्तमाणं लोगनाहाणं लोगहियाणं 
लोगपइवाणं लोगजोयराणं मम शुभाशुभं दर्शय दर्शय कर्णपिशाची 
स्वाहाः | 
६. u% नमो अरिहंताणं अभयदयाणं चक्खुदयाणं मग्गदयाणं 
सरणदयाणं जीत्रदयाणं ऐ SY सर्वं भयं निद्राणाये नमः dd 
७. ॥ नमो बोहिदयाणं धम्मदेसियाणं धम्म देसियाणं अरिहंताणं 
S^ नमो भगवइए देवयाए ed सुयभायाए बार संगजणणिए 
अरिहंत सिद्ध रीए wat edt स्वाहा: ।। 
s. is ह्लीं नमो अरिहंताणं धम्मनायगाणं धम्मसारहीणं धम्मवरः- 
चाउरंत चक्कवट्टीणं मम परमणऐश्वर्य कुरु कुरु स्वाहाः |! 
39 ह्लीं हंसः स्वाहाः | 
९. ॥3 नमो अरिहंताणं अप्पडियहयवर नाणदंसणधराणं fauz- 
छउमाण ऐ स्वाहा: N 
इस मूलपाठ में किचित्‌ अन्तर èl यति गौतमचन्द्र ने अपने मंत्रपाठ 
का कोई संदर्भ नहीं दिया है किन्तु उनके मंत्रपाठ में जाप आदि का जो विधान 
बताया गया है वह प्राय: बुद्धि नवकार मंत्रकल्प के विधान से मेल खाता है । 


खंड.२२, अंक ३ x 
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२. यति गौतमेंचन्द्र ने तीन मंत्रों का पाठ और मुद्रित कराया है जो इस 
प्रकार है-- 

१. ॐ नमो जिणाणं जावयाणं केवलिजिणणं परमोहिजिणणं 
सवे रोष प्रशमिनी जंभिणि स्तंभणि मोहिनि स्वाहा ।। 

२. ॐ नमो अरहंताणं तिन्नाणं तारयाणं अल्यूँ स्वाहा ॥ 

३. नमो अरहंताणं बुद्धाणं बोहिआणं स्वाहा ॥ 

--ये तीनों मंत्र वृद्धि नवकार मंत्रकल्प के नहीं हैं; किन्तु ये मंत्र m 
स्ववामनाय शुचिनाधेय' के हस्तलेख में मिलते हैं। उस हस्तलेख में ये इस प्रकार 
लिखे हैं-- 

१. & नमो जिणाणं जवियाणं केवलिजिणाणं परमोहिजिणाणं 
सर्वरोषप्रसमि नि जंभिणि स्तंभि मोहिनी स्वाहाः N 

२. ॐ नमो अरूहंताणं तिन्ताणं तारयाणं क्ष्य्च्य्‌ स्वाहाः di 

३. ॐ नमोऽरिहं ताणं वूधाणं बोहीयाणं स्वाहाः ॥ 

३. “शक्र स्ववामनाय शुचिनाधेय” के हस्तलेख का मूलपाठ निम्न प्रकार 
Ee 

श्री गोतमाय नमः ॐ नमो भगवो गोयमस्स सिद्धस्स बूधस्स अक्खीण 
महाणसीलद्धिस Sl अवजर २ आनय २ मनोवांछितार्थ कुरु कुरु स्वाहा | 
पाठो तंदुलान्‌ समभिमंत्र्य यंत्र क्षिप्यंते तन्न हीयते सर्वथा वर्धेते चः छः | 

S^ नमो भगवो गोयमस्स fagta quu (?) अघीण महांणस्स भगवन्‌ 
भास्कारां श्रियें ह्वीं न्म: । ३9 नमो भगवो गोयमस्स गणहारिस्स अषीण- 
महाणस्स सव्वाणं बत्थृणं अखीण महाणसिया लद्धीहवउम स्वाहा ॥ प्रीतरूप 
योगवेलाया विहरणवेलायं चितनीयं स्मरणीयं वा वार २१ मंत्राभिमंत्रणं 
देयं वस्तु अभिमंत्रदीयं ॐ ह्लीं बाय बुधाणं संभिन्नसोयाणं अखीण हा 
गोयमाणं सव्बलद्धीणं स्वाहा वार १०८ वा वल Yoo जपी राषीजे जे वस्तुः 
मेमु कीजे अषूट: ॥।श्री।। à 

a% नमो जिणाणं जावियाणं केवलिजिणाणं परमोहिजिणाणं सव 
रोषप्रसमिनि जंभिनि स्तंभि मोहिनी स्वाहा: u पाठ मंत्र लिखित्वा जापो 
१०८ दीयते तत्काले वस्तु खंडं मयुरशिखा संयुत्तं पतिजाय AAI 
faaau जावस्यो भवति । ॐ नमो अरुहंताणं तिन्नाणं तारयाणं ered 
स्वाहा | जाप १०८ तु संकटादारण्या ज्जुलप्रूर CAAT चनिस्तारयंति । 85 
नमोऽरिहंताणं FAT वोहीयाणं स्वाहा । जाप षण्मासान्‌ यावत्‌ काकेष्वनु- 
नुत्थितिष्ठेका ग्र मनसा जाप १०८ स्वपरमया स्वार्थ वेदित्वं पर पुर्णासुक्ला: 
श्चित्यां ।।१२।। 3% नमो जिणाणं मुत्ताणं मोयगाणं Gee स्वाहा असि 
आउसा नमः १०८ -बंदि मोक्ष कुरुकुरु स्वाहा रात्रोदिवा WT 
दंदिमो ngan 5 नमो सवन्नूणं सव्वदरिसिणं अमुग समम वानाणाइ सय 
कुरु कुरु छींस: १०८ प्रत्यहं जाप प्रतिज्ञा ज्ञानातिशयाय कल्पते ।। १४॥ 
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ॐ नमोऽरिहंताणं सिवमयलमरुयमणंतमक्खय मव्वा वाह मयुण रावति 
सिधिगइ नामधेयं गणं संयत्ताणं मम शांति निरुपाद्रव्यं निर्भयं कुरु कुरु 
स्वाहा ॥ श्री पर्ण्यादिक्षीरभरु फलकेथीले वा श्रीखंडद्रवेणकरपुरामिश्रेण 
मंत्र लिखिलयुष्पसंपुज्य जाप १०८ उत्पन्नो पइ वश्यं शांति भेवति दिन 
७ वार sell HAST ।। १५।। 3ॐ नमो जिणाणं जियभयाणं कि त्रणेण सव्व 
भयाइ उवसम तु ह्लीं स्वाहा कुंक्‌ंमगोरोचनादिद्रव्ये भूर्जे लिखित्वा कन्या 
सुत्रेण वंट्यमणी कृत परिधपास लीला नलादि सर्वभय रक्ष भवति ।।१६॥ 
इति शक्र स्व वामनाय शुचिनाधेय संपूर्णं dU 
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§ बगोल विद्या 


Rn NAET TEE V. 
$, 


नक्षत्र-भोजन के माँसपरक शब्दों का अर्थ 


il सुनिश्री situa 'कमल' 
हि] कूमरमल बेंगानो 


ब्रह्माण्ड जितना हम देखते हैं या देख सकते हैं उतना ही नहीं है। यह अति 
विशाल ब्रह्माण्ड तारों से भरा है faar दूरबीन की सहायता के करीबन छः हजार 
तारे देखे गए हैं । दूरबीन के आगे वाला GA का व्यास १ इन्च हो तो एक लाख तारे 
देखे जा सकते हैं और अगर दूरबीन के लेस का व्यास १० इन्च का हो तो पचास लाख 
तारे गिने जा सकते हैं । 


वर्तमानकाल में सबसे बड़ी ज्योतिष संबंधी वेधशाला ate विलसन पर है, 
जिसमें सबसे बड़ा दूरवीक्षण (१०० इन्च लैस वाला) है । इस यंत्र के द्वारा आकाश में 
आठ सौ चौरासी महाशंख मील ( GYooooooooooooooooooo) दूरी के पदार्थ 
दिखलाई देते हैं। जो तारा पृथ्वी के सबसे अधिक निकट है, उसकी दूरी ७६ अरब 
मील है ओर जो तारा हमारे सबसे निकट है उसका प्रकाश हमारे पास आने में ४३ 
वर्ष लगते हैं । प्रकाश एक das में १८६७७२ मील चलता है। जैसा हमारा सूयं है 
ऐसे ही इन तारों में भी बहुत से सूर्य हैं ओर उनके चारों ओर तारे घूमते हैं जो 
अत्यन्त दूर होने से केवल तारों के समान दिखाई देते हैं । ` 
नक्षत्र 


आकाश में एक ही स्थान पर अनेक तारे एकत्रित होकर जो आकाश बनाते हैं 
उसे नक्षत्र कहते हैं। नक्षत्र २७ हैं--अश्विनी, भरणी, कृत्तिका, रोहिणी, मृगशिरा, 
आर्द्रा, पुनवंसु, पुष्य, अश्लेषा, मघा, पूवं फाल्गुनी, उत्तर फाल्गुनी, हस्त, चित्रा, स्वाति, 
विशाखा, अनुराधा, ज्येष्ठा, मूल, पूर्वाषाढा, उत्तराषाढा, श्रवण, घनिष्ठा, शतभिषा 
ूवंभाद्रपदा, उत्तरभाद्रपदा, रेवति | इनके अलावा आकाश में एक नक्षत्र और दिखलाई 
देता है उसका नाम अभिजित्‌ हे । 

ज्योतिष के कई आचारय मानते हैं कि उत्तराषाढा नक्षत्र की १५ घड़ियां और 
श्ववण नक्षत्र की चार घड़ियां--कुल १९ घड्यां अभिजित्‌ नक्षत्र का कालमान हे । 
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नक्षत्रो का आकार 
उपरोक्त नक्षत्रों के तारे और उनसे बनने वाले आकार इस प्रकार हैं-- 


नक्षत्र तारों की संख्या आकार जो बनता है 
१. अश्विनी ३ घोड़े के मुख के समान 
२. भरणी 3 योनि के समान 
३. कृत्तिका & छुरे के समान 
४. रोहिणी x गाड़ी के समान 
५. मृगशिरा ३ हरिण के मुख के समान 
६. आर्द्रा १ मणि के समान 
७. पुनवं सु Y गृह के समान 
८. पुष्य ३ वाण के समान 
९. अश्लेषा x चक्र के समान 
१०. मघा % भवन के समान 
११. qd फाल्गुनी २ चारपाई के समान 
१२. उत्तरफाल्गुनी x शय्यां के समान 
१३. हस्त ५ हाथ के समान 
१४, चित्रा १ मोती के समान 
१५. स्वाति १ मूंगा के समान 
१६. विशाखा Y तोरण (फाटक) के समान 
१७. अनुराधा Y भात की बलि के समान 
१८. ज्येप्ठा ३ कुण्डल के समान 
१९. मूल ११ सिंह पुच्छ के समान 
२०. पूर्वाषाढा २ हाथी दांत के समान 
२१. उत्तराषाढा २ सञ्च के समान 
२२. अभिजित्‌ ३ त्रिकोण के समान 
२३. श्रवण ३ वामन रूप तीन चरणों के समान 
२४. घनिष्ठा x मृदद्भ के समान 
२५. शतभिषग्‌ १०० वृत्त के समान 
२६. पुवेभाद्रपदा 3 मंच के समान ह 
२७. उत्त रभाद्रपदा २ जुड़े हुए दो बालकों के समात 
I a मृदङ्ग के समान 
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स्थान स्थिति : ) 
राजस्थान राज्य के किसी भी स्थान से देखने पर पुनवंसु, मृगशिरा, आर्द्रा, 


ज्येष्ठा, अनुराधा, हस्त, पुर्वाषाढा, उत्तराषाढा और मूल इन नक्षत्रो के तारे आकाश 
में दक्षिण दिशा की ओर दिखलाई देते हैं । 

कृत्तिका, रोहिणी, पुष्य, चित्रा, अश्लेषा, रेवती, शतभिषग्‌, धनिष्ठा और 
श्रवण ये नौ नक्षत्र आकाश के मध्य भाग में दिखलाई देते हैं। अश्विनी, भरणी, 
स्वाति, विशाखा, पूर्वफाल्गुनी, उत्तरफाल्गुनी, मघा, पूर्वभाद्रपदा, उत्तरभाद्रपदा ये नौ 
नक्षत्र उत्तर में दिखलाई देते हैं । 
नामकरण 

ज्योतिष शास्त्र में नक्षत्रों का प्रमुख स्थान है । जिस समय जातक का जन्म होता 
है उस समय के नक्षत्र के आधार पर नामकरण, राशि और महादशा का निर्धारण 
किया जाता है । इसके लिए नक्षत्रों के साथ अक्षर जुड़े हुए हैं-- 


चूचेचोला अश्विनी 
लीलूलेलो भरणी 
आईउए कृत्तिका 
ओवावी व्‌ रोहिणी 
वेवोककी मृगशिरा 
FUSE आर्द्रा 
केकोहही qqdu 
हुहेहोडा पुष्य 
डीडूडेडो अश्लेषा 
मामीमूमे मघा 
मोटाटीट्‌ पूर्व फाल्गुनी 
टेटोपपी उत्त रफाल्गुनी 
पूषणठ हस्त 
पेपोरारी चित्रा 
रूरेरोता स्वाति 
तीतूते तो विशाखा 
नानीनूने अनुराधा 
नोयायोयु ज्येष्ठा 
येयोभाभी मूला 
भूधाफाढा पुर्वाषाढा 
भेभोजाजी उत्तराषाढा 
खीखूखे खो श्रवण 
गागीगूगे धनिष्ठा 
गोसासीसू शतभिषग्‌ 
सेसोददी पुवंभाद्रपदा 
दूथकन उत्तरभाद्रपदा 
देदोचची रेवती 
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ग्रहों के जन्म नक्षत्र : 
सामान्य जातक की तरह ग्रहों के भी जन्म नक्षत्र हैं.। 


यम्यचित्रोत्त राषाढा धनिष्ठोत्तरफाल्गुनी, 
ऐन्द्रपौष्ये$केवा रा दिष्का दिग्रह जन्मम्‌ ॥ 
रोहो स्तु भरणीज्ञेया केतो: सापे तर्थव च, 
जन्मतिथौ तु जमर्क्षे शुभकर्म विवजेयेत्‌ ॥ 
शुभग्रहाणां जन्मक्षे शुभकर्म शुभावहम्‌, 
पापग्रहाणां जन्मक्ष शुभं चाप्यशुभं भवेत्‌ ॥ 
सूर्य का भरणी नक्षत्र, चन्द्रमा का चित्रा, मंगल का उत्तराषाढा, बुध का 
धनिष्ठा, बृहस्पति का उत्तरफल्गुनी, शुक्र का ज्येष्ठा, शनि का रेवती, राहु का भरणी 
केतु का अश्लेषा जन्म नक्षत्र हैं। ग्रहों की जन्मतिथि तथा जन्मनक्षत्र में शुभ कायं 
afaa हे । शुभग्रहों के जन्मनक्षत्रों में शुभकर्म फलदायक होता है। - पापग्रहों के जन्म 
नक्षत्र में शुभ कमं भी अशुभ हो जाता R I 
नक्षत्र वृक्ष 
वृक्षों में कुछ वृक्ष नक्षत्रों से संबंधित होते हैं। जातक का जन्म जिस नक्षत्र में 
होता है उस जातक को उस नक्षत्र वृक्ष को दवा आदि में प्रयोग नहीं करना चाहिए, 
क्योंकि वैद्य यदि उस वृक्ष संबंधी कोई दवा दे भी तो वह उसके लिए लाभप्रद नहीं 
होती । आयुवेद में कहा गया है-- 
विषद्रु धात्रीतरु हेमदुग्धा जम्बूस्तथा खदिरकृष्णवंशाः, 
अश्वत्थनागौ च वटः पलाशः प्लक्षस्तथाऽम्बष्ठतरुः क्रमेण ।1४२॥ 
विल्वार्जुनौ चैव विककंतोऽथसकेसराः शम्बर सर्जवञ्जु aT: | 
सपानसार्काश्च शमी क दम्बास्तथाऽऽग्र निम्बौ,मधुकद्र मः क्रमात्‌ ।।४३॥ 
अमी नक्षत्रद॑वत्या वृक्षाः स्युः सप्तविशतिः, 
अश्विन्यादि क्रमा देषामेषा नक्षत्रपद्धतिः uv 
यस्त्वेतेषामात्मजन्मक्षेभाजां WO: कुर्यादभेषजादीन्‌मदान्ध: ॥ 
amga श्रीकलत्रञ्च पुत्रो नश्यत्येषा वद्धंते agar: UY 
(राजनिघंटु धरण्यादि वगं श्लोक ४२ से ४५) 
१. विषद्र, (विष तन्दुक) (२) धात्री (आंवला) ३. तरु (वृक्ष) ४. हेम दुग्धा 
(औदुम्बर वृक्ष) ५. जम्बू ६. खदिर ७. कृष्णवंशा (कालावास) ८. अश्वत्य (पीपल) 
९. नाग (नागकेसरवृक्ष) १०. वट ११. पलाश १२. प्लक्ष (पकडी) १३. अम्बष्ठ तरु 
(अम्बष्ठा) १४. विल्व १५. अर्जुन वृक्ष १६. विकंकत (कटाई-रामवबूर) १७. सकेशर 
(नागकेशर) १८. शम्बर (अर्जुन) १९. सजे (राजवृक्ष) २०. वञ्जुल (बेत) 
२१. aqaa (frat) २२. अर्क (मदार) २३. शमी २४. कदम्ब २५. आम 
२६. निम्बू २७. मधुक (महुआ) ये सब क्रमशः अश्विनी आदि नक्षत्रों के देव वृक्ष हैं। 
यही नक्षत्रों की पद्धति है । जो मदान्ध अपने जन्मनक्षत्र वाले वृक्षों का औषध आदि 
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करते हैं उसकी आयु लक्ष्मी, स्त्री तथा qa नष्ट हो जाते हैं ओर अपने जन्मनक्षत्र के 
बृं के बढ़ाने और पालन करने से आयु आदि की वृद्धि होती है । प्रसिद्ध aa के 
कहे हुए औषधों के उपयोग को जानकर भी जन्म नक्षत्र के वृक्षों का प्रयोग न करे । 


नक्षत्रों की संज्ञा 

स्वाति, पुनवंसु, श्रवण, धनिष्ठा और शतभिषग्‌ इन पाच नक्षत्रों की चर अथबा 
चल संज्ञा होती है । 

मघा, भरणी और तीनों पूर्वा इन पांच नक्षत्रों की कूर अथवा उप्र संज्ञा होती 
है। 

रोहणी और तीन उत्तरा इन चार नक्षत्रों की स्थिर और धुव संज्ञा होती है | 

मूल, भश्लेषा, ज्येष्ठा और आर्द्रा इन चार नक्षत्रों की दारुण अथवा तीक्ष्ण संज्ञा 
होती है । 

पुष्य, हस्त, अश्विनी भौर अभिजित इन चार नक्षत्रों की लघु अथवा क्षिप्र संज्ञा 
होती है । 

रेवती, मृगशिरा, चित्रा और अनुराधा इन चार नक्षत्रों की ug अथवा मित्र 
संज्ञा होती है। 

विशाखा और कृत्तिका इन दो नक्षत्रों की मिश्र या साधारण संज्ञा होती है । 

जो नक्षत्र जिस संज्ञा के होते हैं उनमें वैसा कार्य करने से सिद्धि होती है । जसे 
चर अथवा लघु संज्ञा वाले नक्षत्रों में प्रयाण, विद्यारंभ करने से लाभ होता है । उग्र, 
स्थिर और मित्र संज्ञा वाले नक्षत्रों में मांगलिक, अभिषेक या आराम आदि शांतिमय 
कार्य किए जाते हैं । 
यात्रा aga 

सिद्धियोग, अमृतसिद्धियोग, सर्वार्थसिद्धियोग, मृत्युयोग, ज्वालामुखीयोग, यमघंट- 
योग, उत्पातयोग, कुमारयोग, राजयोग, स्थिरयोग, रवियोग आदि अनेक योग, तिथि, 
वार और नक्षत्र इन तीनों के योग से बनते हैं, कोई योग इनमें से दो के योग से बनते 
हैं, ये योग मुह॒र्तों में काम आते हैं । 

तप मुहूर्त, लोच gad, विद्याभ्यास ggd, यात्रा gw, वस्त्रधारण मुहृत्तं, 
अनशन मुहुत्तं, गृहप्रवेश ed, मंत्रसाधन मुहुत्ते, भूमि पूजन ged, प्रतिष्ठा uw, 
शान्तिपौष्टिक मुहुत्त आदि अनेक qug! में नक्षत्र का विशेष स्थान होता हे । प्रस्तुत 
प्रकरण में अन्य मुहूतों की उपेक्षा कर केवल यात्रा मुहुत्तं पर विचार कर रहे हैं। 
यात्रा मुहुत्तं में भी केवल नक्षत्रों के भोजन पर चर्चा करना अभीष्ट है । 
नक्षत्र भोजन 

तिथि और वार अशुभ होने पर उनके अनुपालन से उनकी अशुभता दूर हो 
जाती है। नक्षत्रों का अनुपान प्रचलित नहीं है। मुहुर्तचितामणी यात्रा प्रकरण 
(श्लोक ८४.८५ में) नक्षत्रों का भोजन दिए गए हैं । उनमें १० नक्षत्रों का भोजन पशु 
पक्षियों का मांस है। इसलिए प्रचलित नहीं है । सूयंप्रज्ञप्तिसूत्र (१०।१२०) में 
दण्ड २२, अंक ३ १३ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


= eats E E 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


कृत्तिका से लेकर अश्विनी तक २८ नक्षत्रों के लिए भोजन दिया गया है । उसमें लिखा 
है उस नक्षत्र में उसका भोजन कर जाने से कार्य की सिद्धि होती हे । sal में मांस 
अभक्ष्य है, फिर यह कथन कहां तक संगत है। हर व्यक्ति असमंजस में आना 
स्वाभाविक है । जेन आगम वनस्पति कोश में इस मांस शब्द की आयुर्वेद के निघंटुओं 
के माध्यम से सटीक व्याख्या की गई हे । आयुर्वेद निघंटुओं में वनस्पति की मज्जा, 
अस्थि, गर्भाशय और मांस शब्द का प्रयोग हुआ हे । यह प्रयोग द्रष्टव्य है-- 
भल्लातकस्य त्वग्‌ मांसब्‌ हणस्वादुशीतलम्‌ ॥ 

भिलावे की छाल और मांस बृ हण (रस रक्तादि वर्धक) स्वादु तथा शीतल होते 
हैं । भिलावे के मांस का अर्थ है भिलावे का गुदा । 

(श्रीमद्‌ वृद्धवाग्भट्ट विरचित अष्टांग संग्रह्‌ सुत्रस्थान सप्तमोध्याय श्लोक १९८) 

दुसरा उदाहरण Aaga निघंटु का है 

कृमि श्लेष्मानि लहरा मांस स्वादु हिमं qu, 
बृ हूण श्लेष्मलं स्निग्धं पितमारुतनाशनम्‌ xut 

कैयदेवनिघंटु के श्लोक २५३ और २५४ में बिजौरे के पर्यायवाची नाम हैं। 
श्लोक WY और २५६ में उसके गुणधर्म है । बिजौरे का मांस- फल का गुदा स्वादिष्ट 
शीतल, गुरु, quur (धातुवर्धक) कफवर्धक स्निग्ध तथा वात पित को ace करता g | 

(fata निघंटु औषधि वर्ग पृ. ५१) 

ऊपर लिखे दोनों संदर्भो से स्पष्ट है कि मांस शब्द का प्रयोग वनस्पति के qa के 
अर्थं में होता है । 

सू्यप्रज्ञप्ति में उल्लिखित नक्षत्र भोजनों (मांसपरक शब्दों) पर अनेक साधुओं 
ने अपनी-अपनी व्याख्या दी है । उन नक्षत्र भोजनों का प्रचलन आज उसी रूप में चल 
रहा है । कुछेक व्याख्याएं हमें उपलब्ध हुई हें ॥ वह व्याख्या किनकी है, इसका 
उल्लेख नहीं मिला है । हमें जिस व्यक्ति के द्वारा उपलब्ध हुई है हम उसी के नाम से 
प्रस्तुत कर रहे हैं | 


. मृहृत्तं चिंतामणी 

. सूर्य प्रज्ञप्ति 

. जैन आगम वनस्पति कोश 

पुराना संग्रह 

. मुनिश्री सागरमलजी 'श्रमण' 

. अमोलक ऋषिजी 

, स्वर्गीय श्री मोहनलालजी बैगानी (बीदासर) 
, श्री सुमेरमलजी चोपड़ा (गंगाशहर) 
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णमो सिद्धाणं : नाद arad 


E जयचन्द्र शर्मा 


“णमोकार--महामंत्र”' की पांच पंक्तियों में “णमो सिद्धाणं” द्वितीय पंक्ति है । 
महामंत्र की प्रत्येक पंक्ति अपने आप में एक पद हे । पद का संबंध मात्राओं से 
होता है। द्वितीय पद (पक्ति) पांच मात्राओं का है। प्रथम, तृतीय और चतुर्थं पद 
सात-सात मात्राओं के तथा अन्तिम पद नौ मात्राओं का हैं। इस प्रकार महामंत्र में कुल 
३४ मात्राएं हैं । 

साधारण दृष्टि से देखने पर उक्त पदों से कोई महत्त्वपूर्ण जानकारी नहीं मिलती 
है । केवल पांच महान्‌ शक्तियों को नमन करने के भाव हैं। नमन की क्रिया प्रभाव- 
शाली हे अगर नमन समपित भाव से किया गया हो । 

महामंत्र के प्रत्येक पद (पंक्ति) में विशिष्ट शक्ति एवं गुण हैं। द्वितीय पद के 
पांचों अक्षर साधक के हृदय में पंच-तंत्री-वीणा के तारों की भांति भंक्कत होते रहते 
& इन अक्षरों का सही प्रकार से लयबद्ध उच्चारण करने पर हृदय में स्वयम्भू-नाद 
की उत्पत्ति होती है, जिसका संबंध सुमधुर-नाद अर्थात्‌ सांगीतिक स्वरों से है। शब्द 
और स्वर की संवादात्मक ध्वनियां नाद-सौन्दये को प्रकट करती है, जिसका ज्ञान 
साधक को नहीं होता पर वह उक्त नाद-तरंगों की लय में लीन होकर आनन्द प्राप्त 
करता रहता है। आगे इसी विषय पर प्रकाश डाला जा रहा है। 

शब्द की उत्पति “नाद” से हुई है और नाद की उत्पत्ति वायु और अग्नि के 
संयोग से । “संगीत रत्नाकर” ग्रंथकार लिखते हैं-- 

नकारं प्राणनामानं दकारमनलं विदुः | 
जातः प्राणाग्निसंयोगात्तेत नादोऽभिधीयते ॥ 


नाद के विषय में प्राचीन एवं आधुनिक विद्वानों ने बहुत कुछ लिखा है । समस्त 
संसार को नादाधीन कहा है, इसीलिये नाद को ब्रह्म कहा गया है । 


नाद 
| l | 
(सांसारिक व्यक्तियों आहन अनाहन (योगियों के लिए) 
के लिए) | 
| | 
सुमधुर अमघुर 
Tn २२, अंक ३ १९ 
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आहत नाद से समस्त संसार का व्यापार चलता है । शब्द और adafa 
आहत-नाद से हुई है । आहत-नाद के दो भेद हैं, सुमधुर और अमधुर-नाद । सुमधुर- 
नाद से मन प्रसन्न होता है और अमधुर-नाद मस्तिष्क में चिड़चिड़ापन पैदा होता 
है । हमारे कानों की श्रवणेन्द्रियाँ उसे सुनना पसन्द नहीं करती Bag 

महामंत्र की द्वितीय पंक्ति में शब्द-नाद के साथ स्वर-नाद भी तरंगित होता है, 

जिसका ज्ञान मंत्र-साधक को नहीं होने से वह नाद के सौन्दर्य स्वरूप का आनन्द 
प्राप्त नहीं कर पाता । उक्त पद के प्रत्येक शब्द (अक्षर) में सुमधुर-नाद का स्वरूप 
निम्न प्रकार हैं-- 

o प्रथम अक्षर SU । “ण” का प्रयोग “न” के तौर पर करते हैं, FH, नमन, 
नमस्कार आदि । “ण” की ध्वनि वीणा, मृदंग एवं शास्त्रीय नृत्य कत्थक की 
अनेक रचनाओं में पायी जाती है। वीणा वाद्य के तार पर मिजराव 
द्वारा उल्टा-सीधा प्रहार किया जाता है। प्रहार की इस क्रिया को डा, 
डिड, डाणा अथवा डा, डिण, डाणा के शब्दों को उपयोग में लिया जाता 
था, जो वर्तमान में दा, दिर, दार बन गया है। मृदंग की रचनाओं में डेडे 
few, fen के बोल आज भी बजाये जाते हैं। मृदंग के बोलों के आधार 
पर ही नृत्यकला की रचनाएं होती हैं। इन रचनाओं में किण, झण णण, 
भिणकिट, किण कत्तान, घणणण, आदि अनेक प्रकार से ध्वनियों को प्रकट 
किया जाना है। 

महामंत्र के ' ण” अक्षर में संगीतकला का सप्तम स्वर न (निषाद) की ध्वनि 

का बोध कराता है। मंत्र साधक को इसका ज्ञान नहीं होता है किन्तु मानव शरीर 
में अन्तर-नाद के तौर पर स्वतः ही मधुर तरंगे प्रकट होती हैं, जो नाद-सौन्दयं के 
कारण साधक के हृदय में आनन्द की तरंगे तरंगित करती हैं | 

o द्वितीय अक्षर “मो” | “म?” अक्षर की ध्वनि अति मधुर है । सवं प्रथम शिशु 
"PHI" शब्द का उच्चारण करता है। इस अक्षर में ममत्व की भावना है। 
प्रभु प्रसन्न होते हैं “म” की मधुर तरंगों को सुनकर । संगीत कला के wur 
स्वरों में इसका चतुर्थ स्थान है। जिसे मध्यम स्वर कहते हैं। चार sfa 
वाले इस स्वर के पुर्व में सा, रे, ग स्वर और बाद में प, ध, नि स्वर स्थित 
हैं। सासे भ ए श्र॒त्यांतर पर मध्यम-भाव तथा म से तार सप्तक के सा 
स्वर १३ श्रृत्यान्तर पर पंचम-भाव दरसाते हैं। ये दोनों भाव शब्द एवं 
स्वरों में नाद-सौन्दय की सृष्टि करते Ego अतः णमो (नमो) शब्द में 
संगीत के निषाद और मध्यम स्वर के दोनों भाव नाद-सोन्दर्य की दृष्टि से 
विद्यमान हैं । 

० तृतीय अक्षर सि :--'सि” अक्षर तो स्वयं सा का स्वरूप pao सिधि प्राप्त 
करने के लिए सा की मधुर तरंगें सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण हैं। यह अचल स्वर 
सप्तक के समस्त स्वरों का राजा है । किसी भी मंत्र की साधना कीजिये 
इस स्वर की मधुर तरंगे उन शब्दों के साथ स्बयम्भू नाद के तौर पर नाद” 


|. | ! 
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सौन्दर्य को प्रकट करती हैं । 

° चतुर्थ अक्षर धा:--हिन्दी वर्णमाला में Un अक्षर १९वां है। १--९८८१० 
का अंक संख्या एक की जानकारी कराती है। एक का अर्थ है परमात्मा 
एक है । यही औंकार हे । सर्व शक्तिमान है। संगीत कला में धा की मधुर 
ध्वनि का विशिष्ट महत्त्व है। सप्त स्वरों में धेवत वादी स्वर वाले रागों 
के गाने का समय सुबह का है। ताल और नृत्य रचनाओं को प्रभावी बनाने 
का कार्य करने वाला 'धा' अक्षर अति महत्त्वपूर्ण माना गया है । अत: ‘a’ 
की ध्वनि नाद-सौन्दयं को प्रकट करने में निरन्तर सहयोग करती है । 

o पांचवां अक्षर 'णं--'ण' अक्षर पर बिन्दु लगाने से णसेणं की ध्वनि में 
काफी अन्तर आ जाता हैं। 'णं' की ध्वनि में संगीत कला के तृतीय स्वर 
गंधार का निवास है। "ur! अक्षर को उच्चारित करने पर स्वयंभू-नाद के 
रूप में गंधार स्वर का बोध होता है । 

इस प्रकार “णमो सिद्धाण” पद के पांचों अक्षरों में नाद-सोदयं को प्रकट करने 


वाले संगीत कला के पांच स्वर महत्त्वपूर्ण Fl इन स्वरों का क्रम हैं--सा, ग, म, ध, 


नि। इन पंच-स्वरों द्वारा अनेक रागों की जानकारी मिलती है । जैसे-ग, ध, नि 
कोमल स्वरों से मालकोए, तीव्र होने पर 'हिण्डोल” सभी शुद्ध स्वरों से । भिन्न षड्ज 


राग बनता है। 


पांच स्वरों के राग को ओडव-जाति का राग कहते E! WS पद्धति के 
माध्यम से जब औडव-चक्र के द्वारा पांच नये रागों की उत्पत्ति होती है। कहने का 
तात्पर्यं यह है कि 'णमो सिद्धाणं’ पद अपने आप में एक राग है, जिसको लयबद्ध 
साधना करने पर नाद-सौन्दयं का उस स्थिति में बोध होता है, जब साधक की साधना 


“सिद्धो” के स्तर तक पहुंच जाती है । 
संदभ : 

१. संगीत रत्नाकर 

२. संगीत पारिजात 

३. नाद-रूप 

४, नाद योग 

X. ३५ नाद ब्रह्म 


६. भारतीय श्रुति स्वर राग शास्त्र 
—(sro जयचन्द्र शर्मा) 


निदेशक 
श्री संगीत भारती, 
बीकानेर-३३४००१ 
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सास और राशियों के निर्धारण 


fgg] शक्तिधर शर्मा 


ग्रीनविच के ज्योतिषज्ञों ने भारतीय फलित ज्योतिष के ऊपर आक्षेप करते हुए 
यह तकं उपस्थित किया है कि फलितशास्त्र में १२ ही राशि क्‍यों मानी गई है ? जबकि 
एक ओर नक्षत्रपुंज तेरहवीं राशि बन सकता है। इस प्रश्न का एक उत्तर यह है कि इस 
तथाकथित राशि-नागधारी नक्षत्रपुंज में तारे बिलकुल मंद प्रकाश हैं, अतः यह राशि 
नहीं कही जा सकती ga उवित का विवेचन प्रो. fraaa ने मार्तण्ड पंचांग में कर दिया 
है। प्रस्तुत लेख सें प्रो. शक्तिधर शर्मा ने यह स्पष्ट किया है कि वस्तुतः राशि चक्र से 
सम विभाग ही बनेंगे, विषम नहीं । अर्थात्‌ १३ वां विभाग अथवा राशि बनने की कोई 
संभावना ही नहीं है । न कोई इसका सैद्धांतिक आधार हो है । अत: ऐसा प्रश्न उठाना 
ओर आक्षेप करना ही बेबुनियाद और सिद्धांत-विरुद्ध है । á 
-- सपादक 

गत दिनों में “ब्रिटेन एस्ट्रोनोमिकल सोसाइटी” द्वारा भारतीय फलित ज्योतिष पर 
आक्षप किया गया था । ऐसे ही आक्षेप पिछली १२ वीं, १३वीं तथा १७ वीं खीस्त 
शताब्दियो में भी अरब तथा यूरोपीय ज्योतिषियों ने किये, उत्तर यही था और है कि 
नागधारी मण्डल के तारे मन्द हैं । यदि इन नागधारी (ophinchus) एवं वृश्चिक दोनों 
asai से बने तारा-विन्यासों को राशि मान लिया जाए तो भी यह राशि दो 
आङृतियों (वृश्चिक एवं नागधारी) वाली एक ही राशि होगी न कि ये दो राशि मानी 
जाएगी । क्योंकि राशि की परिभाषा 20° या सिद्धांतत: लगभग ३० दिनों में सूर्य द्वारा 
भक्त क्रांतिवृत खण्ड ही है । अत: इससे राशि संख्या नहीं बढ़ेगी । नागधारी एवं 
वृश्चिक राशि दोनों ही लगभग एक ही भोगांशों (या विषुवांशों) के आयाम में है। 
वृश्चिक एवं नागधारी १६॥ से १७॥ तक के विपुवांश आयाम में है, अन्तर केवल इतना 
है कि वृश्चिक का अधिक भाग क्रांति-वृत्त से दक्षिण की ओर तथा नागधारी का अधि- 
कांश भाग क्रांति-वृत्त से उत्तर की ओर (वृश्चिक के सापेक्ष उत्तर में) नाड़ी वृत से 
आगे तक स्थित है । अतः ८वीं राशि दो आकृतियों से युक्त एक ही राशि हे । qud 
राशि नहीं । हमारे विचार में तो यह आपत्ति ही गलत है आक्षेप करने वाले के ध्यान 
में यह नहीं है कि राशि संख्या सदैव १२ होगी और प्रत्येक का मान ३०" ही है। यह 
बात नीचे स्पष्ट की जाती है । राशि विभाग ३०* से कम ज्यादा सम्भवतः कभी नहीं 
माना गया | इस बात को स्पष्ट करने की पद्धति से परिचय आवश्यक है । आक्षेपकर्ता 
ब्रिटेन ज्योतिषज्ञो का इस पद्धति पर ध्यान नहीं गया । क्योंकि आज से कई हजार वर्ष 
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पुर्वं अपनाई गई पद्धति आज हम सब के लिये ओझल हो गई । ज्योतिष के pet 


इतिहास में आज के विद्वान प्रयत्न ही नहीं करते--उन्हें तो यह ज्ञान विरासत में 
प्राप्त है । 

भ्राता प्रियब्रतजी ने दीप्ति स्थिरांक (Magnitudes)sresx इसका विवेचन किया 
जो कि asana सर्वप्रथम प्रशस्य प्रयास है । उन्होंने राशियों के १५,३०“,४५०विभागों 
का (सम एवं विषम विभागों का) उल्लेख भी किया है । इस संदर्भ में मुझसे भी बहुत 
से विद्वानों ने प्रश्‍न किये । नक्षत्रों के अर्ध, सम तथा अध्यध (१५ gga ३० ygd तथा 
४५ मुहूत) विभागों की तरह ये विभाग रहे होंगे ug सोचना भी स्वाभाविक है। परन्तु 
वस्तुस्थिति यह नहीं है ! इस प्रकरण में वस्तुस्थिति का स्पष्टीकरण राशिज्ञान की 
- प्रायोगिक पद्धति (Practical Methodology) से होगा i 


मासों की परिभाषा 


प्राचीन काल से ही मात्र चन्द्रमा की कलाओं से मास परिभाषित हुए। चद्धमा 
की कलाएं अमावस से पूणिमा तक बढ़ती हैं और पूणिमा से अमावस तक कलाएं क्षीण 
होती हैं । इस वृद्धिक्षय में २९.५३ दिन यानी लगभग ३० दिन लगते GOD अतः मास 
३० दिन का माना गया | यहां यह स्पष्ट कर देना आवश्यक है कि चन्द्रमा ही मास 
बनाने वाला है (चन्द्रो वै arama) न कि सूर्य । सूर्यं की गति मास परिभाषित 
नहीं करती, उससे तो वर्ष परिभाषित हुआ । मनुष्य ने पहिले चन्द्रमा की कलाओं से 
मास-परिभाषा अन्तिम रूप से लगभग ३० दिन की स्वीकार कर ली । इसी कालावधि 
में सूयं की गति का अध्ययन शुरू हुआ । l 
सूर्य चाकचाक्ष्य से युक्त देदीप्यमान पिण्ड है । अत: इसके वेध से प्राचीन काल में 
मनुष्य इस की गति के मार्ग का अध्ययन नहीं कर सकता था । इसकी चौन्ध में मनुष्य 
किसी भी तारे को नहीं देख सकता । अतः यह स्पष्ट है कि जिस प्रकार से चद्धमा 
की नक्षत्रों में गति का अध्ययन किया गया वह पद्धति सूर्य की गति के अध्ययन में 
बिलकुल उपयोगी नहीं । चन्द्रमा के योगतारा जो कि चन्द्रमा के साथ योग (युति) 
करने वाले तारे हैं, उनके साथ सूर्य की युति प्रत्यक्ष दृश्य नहीं लगती । इसलिए पूर्व 
की गति के अध्ययन के लिये सूर्यास्त के समय से सूर्योदय तक के काल (अर्थात्‌ रात्रि) 
का उपयोग किया गया होगा ! रात्रि के समय सूर्य की राशि से १८० अन्तर वाली 
राशि से पीछे की पांच या छः राशि ही दिखाई देती है । 
जब सूर्य अस्त होता है तो उसकी राशि से सप्तम राशि qd में उदित हो रही 
होती है । जब सूर्य मेष के प्रारम्भ में हो तो सूर्यास्त समय qd में तुला राशि दृष्टिगत 
होगी । १ मास तक प्रति रात्रि देखने से ३०* के अन्दर की आकृति की पहिचान कर 
ली गई जो कि तुला राशि कहलाई । अगले मास सूयं वृष राशि में होने पर वृश्चिक 
राशि से परिचय होगा । इस प्रकार सभी राशियों का ज्ञान हुआ होगा । यहां यह 
स्पष्ट कर देना उचित है कि एक या क्रमशः अधिक राशियों से परिचय होने पर एक 
ही रात में कई राशि दृश्य होंगी । इस प्रकार राशि-चक्र के काफी भाग की पहिचान : 
नस ; तुलसी प्रज्ञा 
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 राशिकी आकृतियों की पहिचान, क्रांति-वृत के सापेक्ष, निर्धारित की जाती हैँ । 
राशियों की आकृतियां परिभाषित करने के लिये उन तारों को लिया गया जो नीचे 
feral शर्ते पुरी करें । 

(१) तारे चमकदार हों । वेधकर्ता के लिये यह आवश्यक था कि राशि की 
आकृति में चमक वाले तारे लिये जाए क्योंकि उन्हें देखना, पहिचानना सरल 
होगा i 

— (२) कुछ तारे क्रांतिवृत पर हों क्योंकि आकाश में वृक्ष, मकान आदि की पृष्ठ- 
भूमि (Back ground) नहीं है अतः सूर्य के भ्रमण के मार्ग (क्रांतिवृत) की पहिचान 
उस पर पड़ने वाले तारों से ही होगी । 

ऊपर दी गई स्थितियों में से नं. (१) स्थिति तो सरलता से ही आलापित 
(satisfied) की जा सकती है । परन्तु सूर्य की कक्षा पर कोन कीन से तारे हैं ug 
नंगी आंख द्वारा वेध करना असंभव है । सूर्य के चाक-चाक्य के कारण उसकी कक्षा के 
तारे देखे नहीं जा सकते | देखने की fag करेंगे तो देखने वाले का अन्धा होना निश्चित 
ही है | सूर्य के मागे का दर्शन केवल सूर्य ग्रहण के समय ही संभव है। अतः प्रत्येक 
राशि के क्रांतिवृत अथवा उसके आसन्न तारों को जानने की लिये वर्षो तक सूर्य-ग्रहणों 
की प्रतीक्षाएं करनी पड़ेंगी । इन सभी अध्ययनों के पिछले रिकार्ड सुरक्षित रखने होंगे 
ओर राशिचक्र जानने में सँकड़ों वर्ष लगे होंगे । 

ऐसी स्थिति में प्रश्‍न हो सकता है कि क्या राशियों के कभी विषम विभाजन 
भी रहे हैं ? इस तथ्य की पड़ताल करने के लिये पहिले यह आवशयक है कि चन्द्रमा के 
मागं (नक्षत्र-चक्र) के विभाजन एवं अंकन पर विचार किया जाए । 


चन्द्रमा के मागे का विभाजन व अंकन 
आजकल विषुववृत्त (नाड़ी वृत) का अंकन पृथ्वी के अक्षभ्रमण से किया गया g | 
इसके बराबर विभाजन हुए क्योंकि पृथ्वी की अक्षभ्रमणगति समरूप है । उसे आजकल 
घण्टा, मिनट में अंकित किया गया है । इसके लिये प्रारम्भ बिंदु वसन्तसम्मात fag 
(ag विदु जहां सूयं २१ मार्च को होता है) लिया गया है । ध्यान रहे ज्याँग्राफी ने 
पृथ्वी के विषुववृत (£4७३०7) को ग्रीन्विच से समरूप विभागों में अंकित किया जाता 
है और ज्योतिष में खगोलीय विषुववृत (जो कि पृथ्वी के नाड़ी वृत का आकाश में 
विस्तारित रूप ही है) का अंकन ग्रीन्विच से नहीं अपितु ज्योतिषीय शून्य fag (वसंत- 
संपात) से किया जाता g 
भारतीय परम्परा में चन्द्रमा की कक्षा को अंकित करने की परिपाटी रही है । 
चन्द्रमा की कक्षा पतली लीह की तरह नहीं, अपितु एक पहिये की तरह है। चन्द्रमा 
राहु के भगणकाल १८ वषं में इस लीह के अन्तर्गत तारों से योग (युति) करता रहता 
 हैक्योंकि चन्द्रमा की कक्षा धीरे-धीरे क्रांतिवृत्त से ५ उत्तर व दक्षिण की ओर 
 €खझिसकती रहती है । चन्द्रमा की गति भौ उच्च की स्थिति के अनुसार घटती-बढ़ती 
रहती है । इसकी गति अधिकतम १५” अल्पतम गति ११° के करीब है । अतः चन्द्रमा 
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(क) एक दिन कि चन्द्रमा की यात्रा में एक योग तारा मिल जाए जो कि नक्षत्र 
चक्र में लिया जा सके । ऐसे नक्षत्र ३० मुह॒ते के माने गए क्योंकि एक दिन 
(३० मुहुर्त) में कम से कम एक तारा चन्द्रमा के मार्ग का परिचायक पाया 
गया | इस विभाग का नाम इसी तारे के नाम से होगा । प्राचीन काल से ऐसी 
ही परम्परा रही । अथवा 
(ख) यह भी संभव है कि चन्द्रमा की अल्पतम गति से भी एक दिन से कम आधा 
६ भे i H B 
दिन में ही एक योग तारा प्राप्त हो जाय । यह विभाग १५ Aga का माना 
गया क्योंकि आधे दिन में ही इस नक्षत्र का परिचायक योग तारा मिल गया । 
अथवा 
(ग) यह भी संभव है कि चंद्रमा की अधिकतम गति से भी एक दिन तक योगतारा 
प्राप्त न हो । ऐसी स्थिति में डेढ़ दिन में तो एक योगतारा अवश्य ही प्राप्त हो 
जाता है । इस नक्षत्र विभाग को ४५ मुहूर्त का (यानी डेढ़ दिन का) कहा 
जातः है | 
इस प्रकार तीन प्रकार के नक्षत्र हुए । इन सभी के मुहूर्तो का जोड़ चंद्रमा का 
नक्षत्रमास बनता है । इससे अभिजित्‌ नक्षत्र सबसे अलग ४” के लगभग है । इस 
प्रकार प्राचीनकाल में नक्षत्रों के विषय विभाजन रहे और बाद में सुविधा के लिये सभी 
विभाग सम कर दिये गये । 


राशियों के विभाग 
क्या चंद्रमा की कक्षा में नक्षत्रों के विभाजन की तरह सूर्य की कक्षा के सम्बद्ध 
राशियों के विषम विभाग भी संभव है या नहीं ? यहां ध्यान देने योग्य है 

(अ) सूर्य की गति में परिवर्तन बहुत ही कम होता है, जबकि चंद्रमा की गति में 
परिवतंन बहुत अधिक है । qå की गति समरूप मानी जा सकती हे । 

(आ) सूर्यं की एक मास की यात्रा में उससे १८०” पर एक राशि आकृति (जिसकी 
पहचान सरलता से की जा सकती है) ३०” के भीतर अवश्य ही प्राप्त हो जाती 
है । 

(इ) इन प्रत्येक विभागों में क्रांतिबृत की परिधि पर या इसके पास के परिचित 
तारे प्राप्त हो ही जाते हैं यदि आप राशि चक्र के चित्र देखें तो सहज ही यह 
जान सकेंगे कि प्रत्येक राशि ३० के अन्दर ही आ जाती है। 
चंद्रमा की कक्षा --५ तक फली हुई है और इसके विपरीत सूर्य की कक्षा एक 

सूक्ष्म परिधि है ओर इसकी गति समरूप है । इसके लिए १ मास का इकाई समय 
लिया गया जो कि प्रयोग में पर्याप्त सिद्ध हुआ । इस प्रकार सभी राशियां ३०” की ही 
बनीं। अतः राशियों के विषम विभाग प्रयोग में अनिवार्य-रूपेण प्राप्त नहीं हुए । 
लगभग ३० दिन की इकाई (मास) से ३०” के अंकन ही सहज स्वीकृत हो गए। 
अतः प्राचीन काल में राशियों के विषम विभाग संभवतः कभी प्रयोग में नहीं आए। 
इस प्रकार सिद्धांत परिप्रेक्ष्य में भी ब्रिटेन ज्योतिषज्ञों के अक्षेप आधारहीन हैं भले ही वे 


फलित परिप्रेक्ष्य में किए गए हों । 
--डॉ० शक्तिधर शर्मा 


प्रोफेसर (भौतिकी) 
पंजाबी यूनिवर्सिटी, पटियाला (पंजाब) 
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नव क्रुक्षेत्र निर्माण-प्रशस्ति 


=] परमेश्वर सोलंकी 


श्री आर. सी. मजूमदार ने बम्बई ब्रांच ऑफ रॉयल एशियाटिक सोसा- 
इटी के जर्नल (वोल्यूम ३४-३५) में एक प्रशस्ति प्रकाशित की थी। उस प्रशस्ति में 
नव कुरुक्षेत्र निर्माण का उल्लेख है | यह प्रशस्ति कीति-स्तम्भ के रूप में है और ‘az 
लोंग काउ' (Vat Luog Kau) नामक स्थान पर है जो कम्बोडिया के उत्तर में स्थित 
लाओस देश में है । वहां अनेकों मंदिर, देव प्रतिमाएं और शिलालेख भी बताए गए 
हैं। 

प्रशस्ति पर कोई संवत्सर उत्कीर्ण नहीं है कितु महाराजाधिराज धी देवानीक 
का नाम उत्कीणं है जो संभवत: वहां गये किसी कुरूवंश का प्रतापी राजा हे । प्रशस्ति 
में उसे युधिष्ठिर, इन्द्र, धनञ्जय ओर इन्द्रद्युम्न के सदृश यशस्वी बताया गया है । 
उसने अनेकों यज्ञ किए और यह सोच कर कि कुरुक्षेत्र में रहने वाले, वहां स्नान करने 
वाले और वहीं मृत्यु को प्राप्त होने वाले पुण्यभाक्‌ होते हैं, उसने बट लोंग काउ में, 
मेकांग नदी के पवंतीव आंचल में, नव कुरूक्षेत्र का निर्माण कराया और उसकी प्रशस्ति 
में लिखवाया कि में क्रूक्षेत्र जाऊंगा, में क्रूक्ष त्र में बसता हूं ।' 


कुरुक्षेत्र का माहात्म्य 


कुरुक्षेत्र का निर्भाण सोमवंशी राजा कुरू ने किया था जो महाराजा युधिष्ठिर 
से सोलह पीढ़ी qd हुआ i महाभारत-युद्ध के बाद इस क्षेत्र का पुण्य क्षीण होने लगा 
और यह्‌ शनेः शनैः महिमा-गरिमाहीन होता रहा । वामन पुराण (२२.५९) में इसका 
इतिहास दिया है-- 
आद्येषा ब्रह्मणो वेदिस्ततो uaga: स्मृतः | 
कुरूणा च यतः कृष्टं कुरूक्षेत्रं ततः स्मृतम्‌ di 
कि पहले यह ब्रह्मवेदि था । जैसे पुष्कर ब्रह्मवेदि था । बाद में द्रुमकुल्य समुद्र के 
सूखने पर यहां रामहूद (समन्तपंचक) बना और कालान्तर में कुरू ने इसे आवास 
योग्य बनाया तो यह कुरुक्षेत्र कहा गया | शतपथ ब्राह्मण और जाबालोपनिषद्‌ में इसे 
देवयजन का स्थान कहा गया है । शंख स्मृति १४.२९) में वाराणसी, महालय ओर 
कुरुक्षेत्र को एक समान बताया गया है--वाराणस्यां GAT भूग॒तुंगे महालये । fag 
पद्मपुराण (स्‌. खं. ११.१४) के उल्लेख से यह कम प्रभावशील बन गया लगता है-- 
कुरूक्षेत्रं महापुण्यं यत्र मार्गोऽपि लक्ष्यते । 
अद्यापि fagdis तत्सर्व काम फल प्रदम्‌ ॥ 
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महाभारतभ्मह्कफकामे Saree Ta. विस मेक प्रशस्ति वहां लिखा है-- 
पृथिव्यां नैमिषं तीर्थमन्तरिक्षे च पुष्करम्‌ | 
त्रयाणामपि लोकानां कुरूक्षेत्रं विशिष्यते ॥ 
कि पृथिवी पर नॅमिष, अन्तरिक्ष में पुष्कर और त्रिविष्टप (तीनों लोक-- पृथिवी, 
अन्तरिक्ष और दिव) में कुरूक्षेत्र सवंश्रष्ठ हैं महाभारत के वन qd (अध्याय-५३) में 
कुरुक्षेत्र का माहात्म्य भी दिया गया है 
ततो गच्छेत्‌ राजेन्द्र | कुरूक्षेत्रमभिस्ट्तम्‌ | 
पापेम्यो यत्र मुच्यन्ते दशंनात्सवेजन्तव: || 
कुरुक्षेत्रं गमिष्यामि FER वसाम्यहम्‌ । 
य. एबं सततं ब्रूयात्सर्वं पापैः प्रमुच्यते ॥ 
पांसवोपि कुरक्षेत्रे वायुना समुदीरिता । 
अपि दुष्कृतकर्माणं नथन्ति परमांगतिम्‌ ॥ 
दक्षिणेन सरस्वत्या दृषद्ठत्युत्तरेण च । 
ये वसन्ति कुरुक्षेत्रे ते वसन्ति त्रिविष्टपे ॥ 
तत्र मासं वसेद्वीरः सरस्वत्यां युधिष्ठिरः | 
यत्र ब्रह्मादयो देवा ऋषयः सिद्ध चारणाः N 
गन्धर्वाप्सरसो यक्षाः पन्नगाश्च महीतले | 
ब्रह्मक्षेत्रं महापुण्यमभिगच्छन्ति भारत ॥ 
मनसाप्यभिकामस्य कुरूक्षेत्रं युधिष्ठिरः । 
पापानि विप्रणश्यन्ति ब्रह्मलोकं च गच्छति ॥ 
गत्बाहि saage: कुरुक्षेत्र कुरूद्वह्‌ | 
फलं प्राप्नोति च तदा राज सुर्याश्वमेधयो: ॥ 
इसी प्रकार नारदीय पुराण (११.६४.२३-२४) में भी कुरूक्षेत्र का माहात्म्य ~ 
लिखा है । इसी पुराण के saua (अव्याव-६५) में, कुरुक्षेत्र क्षेत्र में लगभग सो तीर्थ 
गिनाए गए हैं | 
HAA का वर्चस्व 
शतपथ ब्राह्मण की एक कथा में अथर्वा के पुत्र दधीचि द्वारा इन्द्र को गुप्त विद्या 
सिखाने का उल्लेख है । इन्द्र ने विद्या सीखने के वाद दधीचि को सावचेत किया कि 
वह यह विद्या अब और किसी को न सिखाये नहीं तो वह, उसका सिर काट देगा | 
अश्विनीकुमारों ने उनकी यह वार्ता सुन ली और दधीचि को कहा कि वह उन्हें गुप्त 
विद्या सीखादे । वे उसकी इन्द्र से रक्षा करेंगे। तदनुसार अश्विनीकुमारों ने दधीचि 
का सिर अलग करके उसके घोड़े का सिर लगा दिया ओर उससे गुप्त विद्या सीख ली ।' 
इन्द्र को जब यह मालूम हुआ तो उसने दधीचि का सिर-छेदन कर दिया fag अश्विनी 


कुमारों ने उसका मूल सिर वापस लगा दिया । 
इस प्रकार दधीचि का घोड़े का सिर कट कर जहां गिरा उस स्थान को शर्या- 
णावत्‌” कहा गया । बाद में इसे प्लक्षसर अथवा प्लक्ष MAAN कहा गया | शतपथ 


= तुलसी प्रज्ञा 
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ब्राह्मण में दी एक अन्य कथा में पुरूरवा को दिन में नग्न देखकर उर्वशी तिरोहित हो 
गई तो पुरूरवा ने उसे Set हुए कमलो से आच्छादित कुरुक्षेत्र के प्लक्षसर पर 
पाया | इस प्लक्षसर का उल्लेख अनेकों प्राचीन ग्रन्थों में भी मिलता है ।* 

प्लक्षसर से सरस्वती पश्चिम को मुड़ती है और ४४ आशवीनानीति (आश्विनं 
अथवा आश्वीनं >घुड़सवार की एक दिन की यात्रा--देखे : सहस्राश्वीने वा इतः 
स्वर्गोलोक :--ऐतरेय ब्राह्मण) दूरी पर विनशन में अन्तर्सलिला हो जाती है । 

अतः प्लक्षसर सरस्वती का मध्यवर्ती आवर्तं (भंवर) है जो शयंणावतं, प्लक्ष, 
ब्रह्मसर आदि विभिन्न नामों से अभिहित है । ताण्ड्य ब्राह्मण, वामन पुराण, नारद 
पुराण, महाभारत आदि में इसका विवरण है ।' 

तैत्तिरीय आरण्यक में कुरूक्षेत्र की सीमा दी गई हे _ तेषां कुरूक्षेत्र बेदिरासीत्‌ । 
तस्यं खाण्डवो दक्षिणार्धं आसीत्‌ । तुध्नंमुत्तरार्धः | परीणञ्जघनार्धः मरव: उत्करः ।-- 
भर्थात्‌ कुरुक्षेत्र ब्रह्मवेदि था । उसके दक्षिण में खाण्डव वन, उत्तर में qed प्रदेश तथा 
उसका जघन परीण और ऊंचा उठा हुआ भरुप्रदेश था । इन में खांडव वन को जला 
कर पाण्डवो ने इन्द्रप्रस्थ बसाया था ।' तूध्नंप्रदेश, तक्षशिला और पाटलिपुत्र को 
जोड़ने वाले मार्ग पर स्थित था । पंतजलि ने उसकी राजधानी सुध्न को मथुरा की 
तरह प्रसिद्ध बताया है और उसके प्राकार और प्रासादों को दर्शनीय कहा है ।” परीण 
ओर परिणह कुरूक्षेत्र का पश्चिमी भाग है, जहां ताण्ड्य ब्राह्मण के अनुसार अग्नि 
प्रज्वलित करने का विधान हे संवत्सरे परीण ह्यग्नीना दधीत (२५.१३.१) | परीण 
से लगा मरूप्रदेश था । 

मनुस्मृति के अनुसार कुरुक्षेत्र से लगता प्रदेश मत्स्य था और उससे सटा पांचाल 
और शूरसेनक । यह ब्रह्मावर्तं के बाद ब्रह्मपिदेश कहा जाता था।? अभिधान चिता- 
मणि के अनुसार ब्रह्मावतं सरस्वती और दृषद्वती नदियों के मध्य का भाग था । जो 
महाभारतकाल में सिमट कर वर्तमान हरियाणा प्रदेश जैसा हो गया ।* 
कुरुक्षेत्र का ऐतिह्य 

कृष्ण यजु : संहिता में आये विवरण के अनुसार कुरूक्षेत्र की भूमि पर ब्राह्मणों 
का राज्य था- ये देवा देवसुवः स्थ त इसमापुष्पायणसनमित्राय सुवध्वं महते क्षत्राय 
महत आधिपत्याय महते जनराज्यायेष नो भरता राजा सोमो$स्साक ब्राह्मणानां राजा | 
“जिसका राजा सोम था । उपके पूर्वजों में देवदत्त, यज्ञदत्त, आममित्र--इन तीन 
राजाओं के नाम मिलते हैं ।'* कृष्ण यजु : संहिता के अनुसार इस ब्राह्मण राज्य में 
प्रति वर्ष १२ दिनों का रत्नि होम कार्य होता था जिसमें प्रथम दिन ब्राह्मण गह में 
जाकर राजा बृहस्पति चरू से यज्ञ करता और एवेत रंग का वृषभ (बेल) दक्षिणा में 
दान करता । दूसरे दिन क्षत्रिय के घर में, तीसरे दिन राजप्रहिषी (महारानी) के 
घर, चौथे दिन वावाता (प्रिय रानी) के घर, पांचवें दिन परिवृक्ता (अप्रिय रानी) के 
घर, छठे दिन सेनापति के, सातवें दिन सारथी के, आठवें दिन अन्तःपुराध्यक्ष के, 
नवमें दिन ग्रामणी के, दशर्वे दिन संग्रहीता (कोषाध्यक्ष) के, ग्यारहवें दिन भागदुध 
(राजस्व संग्रहकर्ता) के तथा. बारहर्वे दिन चूतकार (जूआ कराने वाले) के घर जाकर 
खण्ड २२, अंक Y ९ 


s 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


श्रुति अनुसार aR eee Sire देयसपग्यजने'कोता?'या?१०संशषंषत: इसी लिये कुरुक्षेत्र k 


को देवयजन का स्थान कहा जाता था। `` 


महाभारत युद्ध पश्चात्‌ बहुत समय तक यहां पाण्डव वंशजों का राज्य रहा । 


बौद्ध जातकों के अनुसार यहां युधिष्ठिर गोत्रीय कौरव्यों का राज्य ari" भविष्य पुराण 
के अनुसार कलियुग के दो हजार ag बीतने तक सारस्वत क्षेत्र में म्लेच्छों का प्रवेश 
नहीं हो पाया था aU बट लोंग काउ प्रशस्ति का लेखापयिता राजा देवानीक भी यहां 
के कौरव्य राजा धनंजय, इन्द्रद्यम्न आदि को अपना आदर्श मानता है! मनुने भी 
कुरूक्षेत्र, मत्स्य, पांचाल और शूरसेनक क्षेत्रों के छोटे-बड़े सभी क्षत्रियों को लड़ाकू 
होने से सेना के अग्रभाग में रखने की व्यवस्था दी है।“ 


प्रशस्ति का सूल पाठ 


1 ० 


पंक्ति (१)-- 

पंक्ति (२)-- (पाठ अस्पष्ट 
पंक्ति (३)-- हो गया है ।) 
पंक्ति (४)-- 

पंक्ति (५) ये वसन्ति महातीथ, तत्र च ये मृताः नरा: । 


स्तवनं ये च कुर्वन्ति, तत्‌ फलं प्राप्नुवन्ति ते ।। 
" (६) यत्तत्‌ पुण्योपमफलं, प्रभासादिपुराक्‌तेः i 
देवानीकाख्य देवात्र, भवतु gana मे ॥ 
' (७) ये देवा यज्ञमात्रार्थभागतारोहिता दिवि। 
ब्रह्मोपेन्द्रेश्वराद्यास्ते तन्नाम प्रदशिन्तु वे ॥ 
" (८) इत्येवमादि प्रणिधी, राज्ञश्चिन्तयतस्तदा | 
नामगतं mes, (Geist) प्यफलैस्समम्‌ | 
" (९) यत्‌ पूर्व्वाभिहितं स्वग्यं, फलं देवषिकीतितं | 
क्रूक्षेत्रे तदेवास्तु, FRAT नवोथ्थित्ते ॥ 
" (१०) ऋषिणा कुरूणापूर्व्वं, (कृष्टं) क्षेत्रीकृतं सतां | 
तस्मादिति meer, ख्यातं तीर्थं महाफलम्‌ ॥ 
१7 (११) तत्रेवापि कुरूक्षेत्र, वासुना समुदीरिताः | 
महादुष्कृतकर्म्माणं, नयन्ति परमां गतिम्‌ ॥ 
१7 (१२) कुरुक्षेत्रं गमिष्यामि, JEA? व्यासाम्यहम्‌ | 
ये वसन्ति कुरुक्षेत्रे , ते वसन्ति त्रिविष्टपे ॥ 
१7 (१३) पृथिव्यां नैमिषं पुण्यमन्तरीक्षे तु पुष्करम्‌ । 
नृपानामपिलोकानां, कुरुक्षेत्रं विशिष्यते ॥ 
” (१४) तन्नाम कीत्तनेनापि, केनह्यासण्वतं कुलम्‌ | 
कि पुनय्येतु सेवन्ते, मनुजा धर्मे बुद्धयः ॥ 
" (१५) अश्वमेधसहस्रस्य, वाजपेय शतस्य च । 
गवां शत सहस्रस्य, सम्यग्दक्तस्य यत्फलम्‌ ॥ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


तुलसी प्रज्ञा 


z 


m 


TAS) SES यी rg 
तत्राप्य हेतु दुष्प्रापं, लभन्ते ते ध्रुव फलम्‌ ॥ 
" (१७) इत्येवमादिकुशलं, पूर्व्वं मुक्तं श्रुतषिभिः | 
तदेवात्र qued, लभन्तु बहवो जनाः ॥ 
” (१८) पानि तीर्थसहस्राणां, FEAA फलानि च | 
अत्र निश्शेषास्तानि, सन्तु सन्निहितानि च | 
” (१९) अद्ध॑योजनमायाममस्य तीर्थस्य कीत्तितम्‌ | 
यं यं प्रदेशमागम्य, स महापाप पावनः Od 
" (२०) ये शरीर परित्यागं, कुव्वेन्ति स्ववनं च ये | 
ते तुष्णया च सेवन्ते, पिवन्ति च समाहिताः N 
" (२१) येषामर्निमरवादीनां, दानानां नैक सम्पदाम्‌ । 
फलानि यान्यशेषाणि, प्राप्यन्तां तानि ते जनाः ॥ 
" (२२) पापिष्ठाखिल gear, मुच्यन्तां बहुपापतः | 
कि पुनर्धेम्मं निरता, महातीथे निषे बनात्‌ ॥ 
उक्त प्रशस्ति चौकोर पत्थर स्तंभ (कीत्तिमुख स्तंभ) पर चारों ओर उत्कीणं है 
जिसमें प्रथम भाग (एक पाश्वं) के अधिकांश अक्षर अस्पष्ट हो गए हैं, किन्तु उस भाग 
में ब्रह्मा, विष्णु और शिव की स्तुति के बाद महाराजाधिराज श्री देवानीक को महा- 


राना युधिष्ठिर, इन्द्र, धनंजय, इन्द्रद्युम्न आदि के सदृश अनेकों यज्ञ काय्यंकर्ता ओर 
यशस्वी बताया गया है | 


प्रशस्ति के श्लोक संख्या १०, ११, १२, १३, १४ आदि प्रायः ज्यों के त्यों 
महाभारत-महाकाव्य, वामन-सरोवर, मत्स्यपुराण, अग्निपुराण, पद्मपुराण आदि में 


समुपलब्ध होते हैं । इन श्लोकों में प्रथम दो श्लोक, ऋषि कुरू और वासुदेवकृष्ण का 
कुरुक्षेत्र से संबंध बताते हैं । 


प्रशस्ति का छठा श्लोक बहुत महत्त्वपूर्ण सूचना देता है । प्रभासादि में पुण्योपम 
कायं करने की बात कह कर इस श्लोक में राजा देवानीक के प्रशस्ति लेखक ने 
सरस्वती नदी का प्रभास क्षेत्र से संबंध बताया है जो सरस्वती नदी के सीधे रण ऑफ 


कच्छ में जाने की ओर इंगित करता है । [e] 
UBRARY 
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१. क्रूवंश में कुरू के बाद क्षेमकं तक ४८ राजाओं के नाम मिलते हैं। दक्षिण- 
भारत के ताम्रपत्रो में क्षेमक के बाद नरवाहन, शतानीक और उदयन के नाम 
हैं और ५९ उत्तराधिकारियों के वाद १६ और राजाओं के नाम लिखे गए g | 
तदुपरांत राजा जयसिंह के प्रपौत्र, रणराग के पोत्र, पुलकेशीपुत्र श्री कीतिवर्मा 
का काल शक संवत्‌ ४८९ लिखा है। ३२ वषं प्रति पीढ़ी के हिसाब से यह 
सही है और भारतीय कालगणना के अनुरूप है । कुरू राजा युधिष्ठिर से १६ 
पीढ़ी पुर्वं हुआ जिससे १३० पीढ़ी के ४१६० वर्ष अथवा कुरू से राजा युधिष्ठिर 
तक Yoo वर्ष --३१७९--४८९२४१६८ qd ही होते हैं I 

इसी प्रकार उत्तर कुरूओं का कालक्रम और वंशावली शोधी जानी चाहिए। 
महाभारत में उत्तर-कुरूओं का उल्लेख है-- 
उत्तरे कुरूभिः साधं दक्षिणाः कुरवस्तथा । 
विस्पर्धमाना व्यचरंस्तथा देवषि चारणे: ॥ 
(आदि पवे १०८.१०) 
ऐतरेय ब्राह्मण (८.१४) में उत्तरकुरुओं के अभिषिक्त राजा कहे गए हैं-- 
‘उदीच्यां दिशि ये के च परेण हिमवन्तं जनपदा उत्तर gea उत्तर भद्रा इति 
वे राज्या ये व तेऽभिषिच्यन्ते ।' ऐसे ही और भी अनेकों उल्लेख हैं। स्वयं 
प्रस्तुत वट लौंग काउ- प्रशस्ति में कौरव्य राजा धनंजय का नाम है बोर 
प्रभासादि क्षेत्रों में राजा देवानीक द्वारा पुण्य कमं करने का उल्लेख 
है | : 

, देखें--शतपथ ब्राह्मण के प्रवग्ये काण्ड में उल्लिखित वाक्य--तिषां कुरुक्षेत्र 
देवयजनमास । तस्मादाहु कुरूक्षेत्र देवानांदेवयजनम्‌” इसी प्रकार जाबा- 
लोपनिषद्‌ में भी--'यदनु कुरूक्षेत्र देवानां देवयजनं सर्वेषां भूतानां 
ब्रह्मसदनम्‌ ।' 

संभवतः पुष्कर और कुरुक्षेत्र में बनीं इन fagi पर निरन्तर यज्ञ-याग होते 
रहते थे । मैत्रायणी संहिता में यहां देवताओं द्वारा आहुति देने का उल्लेख d! 
तैत्तिरीय संहिता के अनुसार भी यहां देवों ने आहुतियां दी थीं । 

, पंचविश ब्राह्मण (२५.१३.३) के अनुसार पुष्कर से कुरूक्षेत्र तक ब्रह्मावेदियों की 
सीमा थी 

प्रजापतेर्वे दिय्यावत्‌ क्रूक्षेत्रमिति 
— किम्तु वामन पुराण (२३.१८-२०) के काल में पांच बेदियाँ बन चुकीं 


वेदयो लोकनाथस्य पंच धमंस्य सेतवः | 
प्रयागो मध्यमावेदिः पूर्वावेदिगयाशिरः॥ 


विरजा दक्षिणावेदिरनन्त फलदायिनी | 
प्रतीची पुष्करावेदिस्त्रिभिः कुण्डेरलंकृता | 


समन्तपंचका चोक्ता वेदिरेवोत्तराख्यया it 
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इसी प्रकार महाभारत युद्ध qd की, कुरूक्षेत्र की सीमा तैत्तिरीय आरण्यक 


ह (५.१.१) में दी गई है--'तेषांकुरूक्षेत्रं वेदिरासीत्‌ । तस्ये खाण्डवो दक्षिणाधं 
i आसीत्‌ | तुध्न॑मुत्तराध: । परीणज्जघनार्धंः मरवः THT qA प्रदेश का 
E प्रमुख नगर Bet था जिसका उल्लेख महाभाष्य ओर काशिका में मिलता है । 
: देखें-महाभाष्य, द्वितीय आहिक और काशिका में १.३.२५, २.३.४ और 
3 ४.३.३९ के उदाहरण । 

४. इस कथा का मूल ऋग्वेद (१.८५.१४) में माना जाता है - इच्छन्नश्वस्यच्छिरः 
पर्वतेब्बपश्वितं । तद्‌ विदच्छंयणावति n सायण और मंम्समूलर ने इसे 
कुरुक्षेत्र का ब्रह्मसर माना है | कई विद्वान्‌ इसे डल झील से जोडते हैं । किन्तु 
जैमिनीय ब्राह्मण (३.६४) में इसे कुरूक्षेत्र का ब्रह्मसर ही बताया गया है 
'शयंणावद्‌ धनामंतत्‌ कुक्षेरुत्रस्य जघनार्धे सरस्कस्‌ | तद्‌ एतद्‌ अनुविद्याजह्ः | 

५. पंचविश ब्राह्मण (२५.१०.२६.२२), ज॑मिनीय ब्राह्मण (४.२६.१२) कात्यायन 
श्रौतसूत्र (२४.६.७), लाट्यायन श्रौतसूत्र (१०.१७.११.१४), ता.ब्रा. (२५.१०. 

६) और महाभारत, भागवत इत्यादि । 
६. (i) सरस्वत्या विनशने दीक्षन्ते । 
चतुश्च॒त्वारिशदाश्वीनानीति सरस्वत्या विनशनात्‌ प्लक्षः प्रात्रवणः (| 
ता०ब्रा० २५.१०.१,६ 
(ii) तस्मिन्‌ प्लक्षे स्थितां दृष्ट्वामार्कण्डयो महामुनि i 
प्रणिपात्य तदा मूर्ध्ना तुष्टावथ सरस्वतीम्‌ ॥ 
ड — वामन पुराण ३२.५ 
(iii) सर संनिहितं प्लाव्य पश्चिमां प्रस्थिता दिशम्‌ | 
— नारद पुराण ७१.६४.१९ 

७. देखं-मह।भारत, आदिपवे के अध्याय २०९ और २२६ 

s. (i) न ह्येको देवदत्तो युगपत्सुघ्ने च भवति न मथुरायां च । 

~ महाभाष्ये द्वितीयाह्निके 


(ii) अयं पन्था सुघ्नमुपतिष्ठते । 
सुघ्नाः प्रासादाः सौध्ना प्राकारा इति ॥ 
अन्तरा तक्षशिलां पाटलिपुत्रं च सुघ्नस्य प्राकारा | 


काशिका में 
९. कुरूक्षेत्र च मत्स्याश्च पांचाला शूरसेनकाः। 
एष ब्रह्मषि देशो वे ब्रह्मावर्तादनन्तरम्‌ ॥ 
मनु २।१८ 
१०. ब्रह्मावतं सरस्वत्या दृषद्वत्याश्च मध्यतः ॥ 
श्लोक ९४९ 


११. तरन्तुकारन्तुकयो यंदन्तरम्‌, रामहूदानामचक्रकस्य च | 
एतत्क्रूक्षेत्र समन्त पंचकं पितामहस्योत्तर वेदिरूच्यते ॥ 
वन qd, ८५३.२०८ 


, बंड २२; अंक ४ 
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१२. कृष्ण यजुर्वेद संहिता, प्रथम काण्ड, अष्टम प्रपाठक, दशम अनुवाक | 
१३. वही, प्रथम काण्ड द्वितीय प्रपाठक, नवम अनुवाक । 
१४, 'कुरूरट्ठे इन्द्रपत्तन नगरे, gfüfzer गोत्रे धनंजयो नाम कोरव्य राजा रज्जं 

कारेति ।' 

—fagx पण्डित जातक (५४५) 

१५. भविष्य पुराण, प्रतिसगेपवं--१.६.१-२ 
१६. SAAT मत्स्यांश्च पंचालान्‌ शूरसेनकान्‌ | 

दीर्घाल्लघूंश्चेव नरानग्रानीकेषु योजयेत्‌ ॥ 

—Wgo ७.१९२३ 
परमेश्वर सोलंकी 
संपादक, तुलसी प्रज्ञा 

जे. वि. भा. संस्थान, लाडनूं 


“Ass. En iin 


१४ 
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“जेन RATAN के रचनाकार : आचार्य मरुतु ग 


नोलम जेन 


जैन समाज में मेरुतुंग नाम के तीन आचार्य हुए हैं । उनमें काव्य-प्रणेता के 
रूप में केवल दो ही विद्वान्‌ प्रसिद्ध हैं । प्रथम मेरुतुंग नगेन्द्रगच्छ के आचार्य चन्द्रप्रभ- 
सूरि के शिष्य हैं जो वैक्रम चतुदेश शतक में वर्तमान माने जाते रहे हैं। उन्होंने 
“प्रबन्ध चिन्तामणि”, विचार-श्रेणी, धर्मोपदेश, थेरावली, षड्दर्शन-विचार आदि 
ग्रन्थ लिखे हैं। जिनमें प्रबन्ध-चिन्तामणि नामक अर्ध ऐतिहासिक ग्रन्थ विशेष प्रसिद्ध 
है। इसकी रचना fao सं० १३६१ ($o सन्‌ १३०४) में हुई है।' जैन साहित्य में यह 
विद्वान्‌ आचार्य मेरुतुंग के नाम से विख्यात हैं ! 
दूसरे मेरुतुंग अंचलगच्छीय महेन्द्रप्रभसूरि के शिष्य हैं । यह दूसरे मेरुतुंग ही 
जैन-मेघदूत काव्य के रचयिता हैं । महाकवि कालिदासवत्‌ 'जेनमेघदूतम्‌' की रचना 
करने वाले श्री मेरुतुंगाचायं का कार्यकाल विक्रमी संवत्सर का पंचदश शतक है । 
इनका जन्म मारवाड के माणी ग्राम में हुआ था । इस ग्राम में पोरबालवंशीय बहोरा 
वीरसिह रहते थे, जिनकी पत्नी का नाम नालदेवी था । इस नालदेवी के गर्भ से वि० 
Wo १४०३ में कवि मेरुतुंग का जन्म हुआ। बचपन में इनका नाम वस्तिक, वस्तो 
या वस्तपाल था । अंचलगच्छ के प्रसिद्ध आचार्यं श्री महेन्द्रप्रभसूरि ने उन्हें दीक्षा देकर 
मेरुतुंग नाम प्रदान किया । अपने समय की शिक्षा-प्रणाली अनुसार इन्होने संस्कृत, 
प्राकृत तथा अन्य शास्त्रीय विधाओं का ज्ञान प्राप्त किया है। कालक्रम से गुरु ने 
उनको वि० सं० १४२६ में पाटन में सूरिपद प्रदान किया । इसके बाद वि० सं० 
१४५५ में गच्छनायक की पदवी फाल्गुन बदी एकादशी को दी गई । fao Ho १४७१ 
में मागंशीषे सुदी पूणिमा के दिन पाटन में इस विद्वान्‌ मनीषी का देहावसान हुआ | 
६८ वर्षीय जीवन काल में ये सर्वदा अपने. और समाज ,के विकास में संलग्न रहें। 
इनको प्रमुख रचनाएं इस प्रकार F— 
१. जैन मेघदूतम्‌ 
२. सप्ततिका भाष्य टीका 
३. लघुशतपदी 
व्य Dé क coe clie Ka ee ee eee 
१. त्रयोदशस्वब्दशतेषु चेकषष्टधधिकेषु क्रमतो गतेषु । 

बेशाखमासस्य च पुणिमायां ग्रन्थः समाप्ति गमितो मितोऽयम्‌ ॥ 

-ऱ्प्रब० चि० प्रशस्ति पद्य ॥५॥ 

"NU २२ अंक ४ Wy 
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Y. धातु पारायण 

५. षड्दर्शन समुच्चय 

६. बाल बोध व्याकरण 

७. बाल बोध व्याकरण की वृत्ति तथा 

८. सूरिमन्त्र सारोद्धार 

आचार्य मेरुतुंग द्वारा रचित मेघदूत तत्कालीन संस्कृति का स्पष्ट दर्पण है । 
इसमें भगवान्‌ श्रीकृष्ण के भाई नेमिनाथ, जो कि जैन धर्म के २२वें तीर्थंकर हैं, की 
जीवन गाथा है जिसमें उस समय की राजनैतिक, सामाजिक, धामिक और पारिवारिक 
स्थिति के दर्शन होते हैं। उपलब्ध दूत या सन्देश काव्य साहित्य में सबसे प्राचीन 
ग्रंथ कालिदास का मेघदूत है । यह मेघदूत जहां ware रस से परिपूर्ण है वहीं प्रथम 
जैन संदेश काव्य जैन मेघदूतम्‌ में कवि ने अपनी प्रतिभा के बल पर श्यृंगार रस के 
वातावरण को शान्तरस में मोड़कर एक नई काव्य-परम्परा का awa किया है। 
अपने संदेश काव्य में आचायं मेरुतुंग ने कल्पना के घोड़े नहीं दौड़ाये हैं अपितु संदेश 
प्रेषण का कार्य भारत की मर्यादामयी नारी के माध्यम से सम्पन्न कराया गया है। 
जैनमेघदूत की राजीमति एक आदर्श भारतीय ललना है जो विवाह से. पूर्व ही विरह 
दुःख की अनुभूति करती है और अन्ततः तप एवं त्याग की ओर उन्मुख होकर साध्वी 
बन जाती है । पाणिग्रहण के लिए जाते हुए नायक नेमिनाथ का चित्त भी Wer 
पशुओं के मर्मबेधी चीत्कार को सुनकर कराह उठता है, d संसार की दशा पर शान्त 
भाव. से विचार करते हुए परमार्थ पथ के पथिक बन जाते हैं।-४ सों में विभक्त इस 
१९६ Tage रचना में प्रिय वियोग से व्यथित राजीमति मेघ के द्वारा.प्राणाधिक 


नेमिनाथ के पास अपना संदेश पहुंचाने के विचार से अपना मर्मस्पर्शी सन्देश गिरनार , 


पर्वत पर स्थित समाधिस्थ नेमिनाथ के पास भेजती है । घोर श्डुंगार की धारा को 
वैराग्य की ओर मोड़ देना साधारण प्रतिभा का कार्य नहीं है इस सन्देश काव्य में 
अभिव्यंजित शान्तरस की सुधा धारा रागद्वेष से ग्रस्त मानव को शाश्वत्‌ सन्देश, 
(आनन्दानुभूति) प्रदान करने की क्षमता -रखती है। 

मेघदूत और जेनमेघद्वत दोनों काव्य ग्रंथों को आमने-सामने -रखकर देखा जाय 
. तो स्पष्टतः दोनों के वर्ण्यं विषय, : उद्देश्य आदि में बहुत अन्तर प्रतीत होता है। एक 
ओर भोग-विलास ही जीवन का चरम काव्य है तो दूसरी ओरःतप और त्याग के 
समान कुछ स्पृहणीय नहीं । एक ओर प्रेम ओर सौन्दर्यं का मादक स्वरूप मानव हृदय 
को सम्मोहित करने में समर्थ है तो दूसरी ओर विरति और क्षणभंगुरता जीवत के 
सत्य का भान कराती है । एक ओर प्रकृति के मनोरम चित्रों का अक्षय भण्डार है तो 
दुसरी ओर प्रकृति पर छिटकता हुआ दृष्टिपात | एक ओर श्यंगार-का परम अभिराम 
रूप नेत्रों में इन्द्रधनुषी रंगों को उत्पन्न करता. है तो .दूस रा.उन्हें-शान्तरस. की पावत 
सरिता में निमज्जित कर एक लोकोत्तर विश्राम की अनुभूति कराता है। एक ओर 
विरह की मामिक व्यंजना है तो दूसरी ओर विरह के संयत रूप में दर्शन होते हैं। 
'राजीमति मेघ से प्रार्थना करती है कि ag उसका सन्देश उचित अवसर देखकर afa- 
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नाथ को सुनाये । यदि जला 'प्रेमिश्रस्क् TAT AN awa! तुम एकदम 


उतको यह समाचार मत सुनाना क्योंकि ऐसा करने से उनकी समाधि भंग हो जाएगी 
इसलिए कुछ समय ठहरकर प्रतीक्षा करना और फिर कहना तुम जो पशु-पक्षियों की 
पीड़ा को भी नहीं सहन कर सकते तब तुमने अपनी जीवन संगिनी राजीमति का 
परित्याग कैसे कर दिया ? क्या तुम इस तरह बीच में छोड़ी गई प्रिया को पुनः 
स्वीकार नहीं कर सकते ? जेनमेघदुत में कवि की धामिक भावना का प्राबल्य है। 
मन्दाक्रान्ता छन्दोबद्ध यह मनोरम रचना मानव जाति के लिए भी शुभ सन्देश संवाहक 


है। 

जैन साध्वी र।जीमति द्वारा मेघ को दुत बनाने तथा उसके माध्यम से अपने 
स्वामी के पास विरह-संदेश भेजने के कारण ही इसका नाम जैन मेघदूत पड़ा है । 
इसमें भावव्यंजना एवं पाण्डित्य का अपूर्व समन्वय बन पड़ा है। यह समस्या पूर्तात्मक 


न होकर एक मौलिक काव्यकृति है । 
—sie नीलम जैन 


द्वारा/श्री यू०के० जैन 
सैण्ट्रल बैंक ऑफ इण्डिया 
कोटे रोड़ 
सहारनपुर-२४७००१ 
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शेव जैन तीर्थः बटेश्वर 
छू] सन्दीप कुमार चतुर्वेदी 


जैन महापुराण और हरिवंशपुराण के अनुसार प्रारम्भ में सम्राट्‌ ऋषभदेव ने 
जनपदों की स्थापना की थी, उनमें एक शूरसेन जनपद था । कालान्तर में शत्रुघ्न के 
प्रतापी पुत्र शूरसेन के कारण यह जनपद और भी प्रसिद्द हो गया । कृष्ण साहित्य में 
भी चौरासी वनों का उल्लेख आया है । उनमें एक “अग्रवन” था और जो दूर-दूर तक 
यमुना के तट पर फैला हुआ था । इसके एक और मथुरा नगरी थी और दूसरी ओर 
शौरीपुर । महा भारत काल में इन दोनों पर यदुवंशियों का अधिकार था | 

“alar” मुख्यतया शैव तीर्थ है जो यमुना किनारे टीलों पर बसा हुआ है | 
यह आगरा जिला केन्द्र से ७० किलोमीटर दूर तहसील बाहू में स्थित है । यहां बटेश्वर 
नाथ महादेव का प्रसिद्ध मन्दिर हे । इस स्थान का महेत्व भदावर नरेश बदनसिह के 
समय से अधिक हो गया जो १७ वीं शताब्दी के मध्य (१६४६) में यहां निवास करते 
थे। उन्होंने बटेशवर के नाम से महादेव जी के मंदिर का नूतन निर्माण कराया | 
शिवलिंग के अतिरिक्त इस मंदिर में कातिकेय और गौरा पावती की दर्शनीय प्रतिमायें 
हैं और यमुना के किनारे-किनारे कई किलोमीटर लम्बा पक्का घाट बना हुआ है । घाट 
पर कतार बढ शिवजी के एक सौ एक मंदिर है। ठाकुर बिहार मंदिर में कृष्ण की 
मूर्ति है, जिसे राजा भदावर के दीवान बख्त सिह ने १६७३ fo में बनवाया था। 
निकुंज बिहारी का मंदिर राजा बदनसिह ने १६८२ में बनवाया । 

प्रमुख मंदिर महाराज बटेश्वरनाथ का है । इसके अन्दर स्थापित शिवलिंग दो हजार 

वर्ष प्राचीन माना जाता है । यह शिवलिंग लाल पत्थर का बना है, शिवलिंग के चारों 
बोर का घेरा पीतल का है, जो कि अष्टकोणीय है 1 इसकी मोटाई लगभग ३ इंच है, 
पास में पीतल के शेषनाग स्थापित्त है तथा समीप संगमरमर का श्वेत वर्णो नन्दी बेल 
की लम्बाई ३८ से०मी० और चौड़ाई २२ से०मी० है। शेषनाग की लम्बाई १.२० 
He है तथा अन्त में तीन बैल है । मंदिर की पश्चिमी तरफ बरगद का वृक्ष है। यहां 
का दृश्य बड़ा ही मनोरम है । 

यहां पर १०८ मंदिरों में एक पाटलेश्वर मंदिर है जिसे पानीपत की तीसरी 
लड़ाई के बाद मराठा अधिपति ने युद्ध में शहीद लोगों की याद में एक स्मारक के रूप 
में बनवाया था । यह भी एक शिव मंदिर के रूप में है। जिसके एक तरफ ९ मीटर 
ऊंचा स्तम्भ है जिसमें एक हजार छोटे-छोटे उभार पीप रखने के लिए है इसी वजह 
से इसका नाम सहख्रदीप स्तम्भ है। | 
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एक अन्य मंदिर में राजपुत शैली में निमित शंकर, पार्वती तथा गणेश की 

पत्थर से निमित मूर्तियां हें । इसमें शंकर की मूंछें उत्कीर्ण की गयी हैं । गले में नरमुण्ड 
की माला है, एक हाथ में माला है, दोनों हाथों में सर्प लिपटे हें । यहां पर भी पत्थर 
की नन्दी मूर्ति है, तथा गणेश मूर्ति पर शिलालेख है जिसमें संवत्‌ १०८६ खुदा है। 

बटेश्वर के दिगम्बर जैन मंदिर के सम्बन्ध में कहा जाता है कि जव शोरीपुर 
मूल संघाम्नायी भट्टारकों का स्थान था । तो भट्टारक जगतभूषण और विश्वभूषण 
की परम्परा में १८वीं शताब्दी में हुए जिनेन्द्रभूषण भट्टारक ने बटेश्वर में इस विशाल 
मंदिर का निर्माण कराया और धर्मशाला बतवाई । यह मंदिर महाराज वदनसिह 
द्वारा निर्मित घाट के ऊपर वि० सं० १८३८ में तीन मंजिलों का बनवाया गया था। 
इस मंदिर की दो मंजिल यमुना तल के नीचे और दो ऊपर हैं । इस मंदिर के सम्वन्ध 
में एक किवदन्ती है कि एक बार भदावर महाराज ने भटटारक जिनेन्द्र भूषण से तिथि 
पूछी तो वे अमावस्या को पूर्णिमा कह गये । जब उन्हें अपनी गलती का एहसास हुआ 
तो अपनी बात को रखने के लिए उन्होंने एक कांसी की थाली मंत्रित करके आकाश में 
चढ़ा दी, जोकि बोहर कोस तक चन्द्रमा की भांति चमकने लगी । महाराजा उनसे खुश 
हुए और कुछ मांगने का आग्रह किया तब भटटाकर जी ने मंदिर बनवाने की अनुमति 
मांगी 1° 

बटेश्वर में भगवान श्री अजितनाथ को कृष्ण पाषाण निर्मित पद्मासनस्थ साढे 
पांच फुट की महामनोश प्रतिमा विराजमान हैं, जोकि मनियादेव के नाम से प्रसिद्ध 
है । प्रकाश रश्मि पड़ने पर उसकी नाभि मणिशिखा की भांति चमकती है और दूर से 
दर्शन करने पर मूर्ति के वक्ष में एक और मूर्ति के दर्शन होते हैं। इसकी प्रतिष्ठा 
महोबा के परिमाल चन्देल वंश के प्रसिद्ध सेनानी आल्हा ऊदल के पिता जल्हण द्वारा 
वैशाख वदी सप्तमी संवत्‌ १२२४ (fo ११६६) में हुई थी । इसके आस-पास धातु की 
बनी बाइस प्रतिमायें हैं और मंदिर में एक अति कलापूर्ण शान्तिनाथ शिलापट्ट है 
जिस पर संवत्‌ ११२५ (सन्‌ १०६८) अकित है। प्रतिवर्ष यहां कातिक शुक्ल पूर्णिमा को 
उत्तर भारत का विख्यात मेला बड़ी धूमधाम से लगता है जो उसी महिने की पंचमी 
से शुरू होता agi का मेला हिन्दुस्तान के सबसे बड़े और प्रसिद्ध पशु मेलों में से 
एक होता है । 

शौरीपुर उत्तर भारत का एक पावन प्राचीन दिगम्बर जैन सिद्धक्षेत्र है। वाईसवे 
तीर्थकर भगवान्‌ नेमिनाथ के जन्म कल्याणक तथा सुप्रतिष्ठित मुनियों की केवल ज्ञान 
भूमि होने के कारण यह पावन सिद्ध क्षेत्र है। १९वीं सदी के प्रारम्भ में कर्नेल टॉड 
ने एक लेख में लिखा B? कि “एक बार में प्राचीन नगरों के सम्बन्ध में ग्वालियर के एक 
प्रख्यात जैन भटटारक के एक शिष्य से बात कर रहा था तो उन्होंने मुझे ४५ वर्ष पूर्व 
की एक घटना सुनायी कि शौरीपुर में एक व्यक्ति को अवशेषों के बीच में शीशे का 
टकडा मिला जिसे उसने एक रूपया देकर खरीद लिया, यह हीरा था । बाद में उसने 
इसे आगरा आकर पांच हजार में बेच दिया । जब गरीब को पता चला तब उसने उस 
सुनार से आधा पैसा मांगा, जब उसने उसे पैसा न दिया तो उसका खून d द्या, 


२० quet प्रज्ञा 
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- बाद में उस व्यक्ति पर RSA SUP मह SERI सुनकर मैंने अर्नेक मुद्रा संग्राहक 

. को शौरीपुर भेजा कुछ समय के बाद उसने मुझे अपोलोडोटस और पार्थियन राजाओं 
के सिक्के लाकर दिये ।” इस विवरण से ज्ञात होता है कि शौरीपुर ई० पु० 
शताब्दी में व्यापारिक केन्द्र था क्योंकि अपोलोडोटस का काल ई० qo दूसरी-तीसरी 
शताब्दी माना जाता है । 


जनरल कनिघम के सहकारी ए०सी० Freie’ की एक रिपोर्ट से ज्ञात होता 
है कि उन्हें शौरीपुर के एक गडढे में एक पदमासन जैन प्रतिमा मिली थी, उसके 
दोनों ओर सेवक थे और शीर्षं पर दोनों ओर गज थे । मूर्ति पर कोई लेख नहीं था, 
मृति दो फुट की बलुआ पत्थर की भूरे रंग की थी। एक मंदिर की दीवार पर उन्हें 
एक शिलालेख मिला था जिसे वे पढ़ नहीं सके थे । मंदिर के निचले भाग में उन्हें तीन 
पद्मासन जैन मूर्तियां मिलीं जोकि मिट्टी में गरदन हक दबी हुई थी । इनमें दो ठीक 
थी, किन्तु एक का सिर खण्डित था । ये सूर्तियां उन्होंने बाहर निकलवायी । बड़ी सूति 
पर वि० सं० १०८२ या ९२ पढ़ा गया था यह आदिनाथ की प्रतिमा थी शेष दोनों 
प्रतिमायं भी इसी के समकालीन रही होंगी । 


एक नाले में और आस-पास खुदाई करने पर उन्हें प्राचीन मंदिरों के अवशेष 
प्राप्त हुए । मंदिरों के पीछे १२ मीटर लम्बी चौड़ी पुरानी नींव भरी है। इसमें जिन - 
Rel का प्रयोग हुआ है उसकी लम्बाई १४ से १५ इंच तक है। इस प्रकार कार्लाइल 
को १.६० मीटर मोटी प्राचीन दीवार सुरंग, गोद में बच्चा लिए पद्मावती की मूर्ति, 
दो फुट तीन इंच ऊंची बादामी रंग को भगवान्‌ पार्श्वनाथ को प्रतिमा तथा अन्य 
सामग्री मिली जोकि अधिकांशतः जेन है । इससे सिद्ध होता है कि प्राचीन काल में यह 
नगरी अत्यन्त ही समृद्ध थी | मध्यकाल में १६ वीं शताब्दी तक यहां दिगम्बर भट्टारक 
की गद्दी रही । 

शौरीपुर में कई mite दिगम्बर जैन मंदिर हैं। इस क्षेत्र का जो दो मंजिला 
मुख्य मंदिर है, वह सन्‌ १६६७ में भट्टारक विश्वभूषण द्वारा निर्मित एवं प्रतिष्ठापित 
कराया गया था । दूसरा मंदिर बरूआमठ नामक कुछ सीढ़ियां चढ़कर हैं जो कि सबसे 
प्राचीन EO तीसरा मंदिर मंजिल पर शंखध्वज नाम का है। उसमें चार बेदियां हैं 
मूलनायक भगवान्‌ नेमिनाथ मध्य की बेदी पर विराजमान हैं, बायीं ओर गभंगृह 
में पाश्वेनाथ, श्रेयांससाथ और चन्द्रप्रभु भगवान्‌ की प्रतिमायें विराजमान हैं । दांयी 
ओर के गर्भगृह की एक प्रतिमा सन्‌ १२५१ की है। यहां पर कई शिलाफलक 
भी हैं। 

शौरीपुर का अस्तित्व महाभारत काल में था । यह २२ वें तीर्थकर भगवान 
नेमीनाथ की कर्मभूमि थी । हरिवंश के अनुसार प्राचीन क्षत्री राजा हरि के वंशज 
वसु थे। उनकी संतति में यदुवंश के संस्थापक राजा यदु हुए । उनके पुत्र नरपति थे । 
नरपति पुत्र सूर थे । उन्हीं के नाम पर इस महाजनपद का नाम सुरसेन पड़ा और यह 
शौरीपुर उसी का मुख्य नगर था । सुर के पुत्र अन्धक-वृष्टि के बड़े पुत्र महाराजा 
समुद्रविजय की महारानी शिदादेवी से नेमिनाथ का जन्म हुआ था । तब यह नगर 
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यादवों द्वारा शौरीपुर का परित्याग कर द्वारिका नगरी में जा बसने पर यहांकी 
प्राचीन बस्ती धीरे धीरे उजड़ती गई । यहां की जो समृद्धि ईसा पूर्व तीसरी सदी तक 
अक्षुण्ण रही आयी थी । वह आज इन खण्डहरों में दबी पड़ी है। 

पुरातत्व विभाग के सर्वेक्षण के दौरान इस क्षेत्र में पुरा कालीन मिट्टी के बतंनों 
के अवशेष प्राप्त हुए । ये टुकड़े चाक मिट्टी के बने हुए सिलेटी रंग के हल्के और 
चिकने हैं इनका काल १००० Fo qo अनुमानित है । बर्तनों के दूसरे अवशेष 
मौर्यकालीन (६००ई०पु० से Yoo Fo qo तक) इन पर सुनहरी पालिश है । इस काल 
में यह नगर अत्यन्त समृद्ध था | नगर का प्राचीन वैभव और उसकी सांस्कृतिक समृद्धि 
टीलों के नीचे दबी पड़ी है । 

एक बार क्षेत्र कमेटी ने मंदिर के दक्षिण की ओर एक टीले की खुदाई कराई 
थी । फलतः अनेक सांगोपांग जैन प्रतिमायें निकली थीं । इसी प्रकार एक बार आदि 
मंदिर का जीर्णोद्धार करते समय किसी प्र।चीन मंदिर का प्रस्तर युक्त नीचे का भाग 
मिला था । उसमें मिले एक शिला लेख fao Wo १२२४ में इस मंदिर के जीर्णोद्धार 


का उल्लेख है | m 

संदर्भ 

१. उत्तर प्रदेश जिला आगरा गजेटियर (श्रीमती इशाबंसती जोशी संपादिका) 
go १७५। 
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बीस विहरमाण 
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वर्तमान में विद्यमान तीर्थकर को विहरमाण कहा जाता है । अढाई द्वीप 
(मनुष्य क्षेत्र) में कम से कम २० तीर्थंकर हर समय निश्चित रूप से मौजूद रहते 
हैं। उनकी अधिकतम संख्या १७० तक हो सकती है । वर्तमान २० तीर्थकरों में से 
Y जम्बूद्वीपवर्ती महाविदेह क्षेत्र में, ८ धातकी खंडवर्ती दो महाविदेह क्षेत्रों में तथा 
८ अद्धं पुष्करवर्ती दो महाविदेह क्षेत्रों में विचरण करते Ea महाविदेह क्षेत्र जम्बूद्दीप 
के मध्य भाग में अवस्थित है। यह पूवं से पश्‍चिम एक लाख योजन लम्बा तथा 
उत्तर-दक्षिण में ३३६८४ योजन चौड़ा है । इसके बीच में मेरु पर्वत होने से यह 
पूवंमहाविदेह और पश्चिम महाविदेह- इन दो भागों में विभक्त हो गया है। पूवं 
महाविदेह में सीता नदी और पश्चिम महाविदेह में सीतोदा नदी होने से उनके भी दो- 
दो भाग हो जाते हैं । 

इस प्रकार महाविदेह के चार भागों में से प्रत्येक की आठ-आठ विजय (संभाग) 
होती हैं अर्थात्‌ एक महाविदेह की बत्तीस विजय होती है। जम्बुद्वीप का एक महा- 
विदेह, धातकी खंड के दो महाविदेह तथा अर्धपुष्कर के दो महाविदेह--इस प्रकार 
पांच महाविदेह होते हैं । सबकी संरचना एक समान होने से उनके कुल २० भाग और 
१६० विजय होती है। एक भाग में कम से कम एक तीर्थंकर अवश्य होने से २० 
तथा प्रत्येक विजय में एक-एक तीर्थकर होने से अधिकतम १६० तीर्थकर हो जाते 
हैं। जम्बूद्वीप, धातकीखंड तथा अधंपुष्कर में कुल पांच भरत क्षेत्र और पांच ऐरवत 
क्षेत्र हैं। उनमें प्रत्येक मै एक-एक तीर्थकर होने से १० तीर्थकर हो जाते हैं। इस 
प्रकार भरत; ऐरवत और महाविदेह के तीथंकरों की अधिकतम संख्या एक साथ 
१७० तक हो सकती है । दूसरे तीर्थंकर अजित प्रभु के समय में तीर्थकरों की यह 
उत्कृष्टतम संख्या हुई थी किग्तु २० तीर्थकर तो शाश्वत रूप से मनुः्य क्षेत्र में विचरण 
करते ही हैं । उनके नाम हैं-- 


१. श्री सीमन्धर प्रभु ६. श्री स्वयंप्रभ प्रभु 
२. श्री युगमन्धर प्रभु ७. श्री ऋषभानन प्रभु 
३. श्री बाहु प्रभु ८. श्री अनन्तवीयं प्रभु 
४. श्री सुबाहु प्रभु ९. श्री सूरप्रभ प्रभु 
५. श्री सुजाति प्रभु १०. श्रो विशालधर प्रभु 
७000 यत ३ 
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११. श्री वज्रधर प्रभु १६. श्री नेमिप्रभ प्रभु 
१२. श्री चन्द्रानन प्रभु १७. श्री वीरसेन प्रभु 
१३. श्री चन्द्रबाहु प्रभु १८. श्री महाभद्र प्रभु 
१४. श्री भुजंग प्रभु १९. श्री देवयश प्रभु 
१५. श्री ईश्वर प्रभु २०. श्री अजितवीयं प्रभु 


विहरमाण विषयक काल ओर संख्या 

बीस विहरमाण अर्थात्‌ विद्यमान तीर्थकरों का जन्म जम्बूद्वीप के भरतक्षेत्र में 
सतरहवे तीर्थंकर श्री कुन्थु प्रभु के निर्वाण होने के पश्चात्‌ एक ही समय में हुआ 
at) dad तीर्थकर श्री मुनि सुव्रत प्रभु के निर्वाण होने के पश्चात्‌ सबने एक हो 
समय में दीक्षा स्वीकार की । ये बीसों तीर्थंकर जम्बूद्वीप के भरत क्षेत्र की चोवसी 
के सातवें तीर्थकर श्री उदय प्रभू के निर्वाण होने के पश्चात्‌ एक साथ ही निर्वाण 
प्राप्त करेंगे । इन बीसों तीर्थकरों का SATA Yoo धनुष का तथा आयु ८४ लाब 
qd की है। ये ८३ लाख पूर्व गृह्स्थावस्था में रहे और एक लाख पूः संयम का 
पालन कर मुक्त होंगे । इन सव वर्तमान तीर्थकरों में प्रत्येक के ८४ गणधर, प्रत्येक 
के दस लाख केवलज्ञानी और प्रत्येक के एक अरब साधु हैं तथा इतनी ही साध्वियां 
हैं। बीसों तीर्थकरों के कुल दो करोड़ केवलज्ञानी, दो हजार करोड़ साधु तथा दो 
हजार करोड़ साध्वियां हैं। ये तीर्थंकर जब मुक्त होंगे तब दूसरी विजय में जो तीथं- 
कर उत्पन्न हुए हैं वे दीक्षित होकर तीर्थकर पद को प्राप्त करेंगे । यह क्रम अनादि 
काल से चलता आ रहा है और आगे भी चलता रहेगा । 

तीर्थकरों की न्यूनतम संख्या बीस है । इससे कम कभी नहीं होती अतः वर्तमान- 
काल के बीसों तीर्थकरों के मुक्त हो जाने पर उसी समय दूसरे बीस तीर्थकर हो जाते 
हैं । इस दृष्टि से जब एक तीर्थकर गृहस्थावास में एक लाख पूर्व के हों तब दूसरे 
क्षेत्र में दुसरे तीर्थंकर का जन्म हो जाता है। जब वह एक लाख qd के हों तव अत्य 
क्षेत्र में तीसरे तीर्थकर का जन्म होता है। इस प्रकार एक लाख पूर्व के अन्तर से 
प्रत्येक तीर्थकर के पीछे ८३ तीर्थकर गृहस्थावस्था में होते हैं और सिर्फ चौरासीवें 
तीर्थकर ही तीर्थकर के रूप में विचरण करते हैं। जब चौरासीवें तीर्थकर मुक्त हो 
जाते हैं तब तेरासीवें क्रम वाले तीर्थंकर पद को प्राप्त कर लेते हैं और किसी अन्य 
क्षेत्र में एक तीर्थंकर का जन्म हो जाता है । इस प्रकार बीसों तीर्थकरों में से प्रत्येक 
के पीछे ८३ तीर्थंकर होने से १६६० तीर्थंकर गृहस्थावस्था में होते हैं और २० 
तीर्थंकर के रूप में विचरण करते हैं अर्थात्‌ एक समय में १६६० द्रव्य तीर्थंकर और 
२० भाव तीर्थंकर कुल १६८० तीर्थंकर होते हैं । यह पारम्परिक क्रम अतीत में चलता 
रहा है, वर्तमान में चल रहा है और भविष्य में चलता रहेगा | 
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कि नाग्न्य-परीषहः ? 


नाग्व्यपरीषहस्तु न निरुपकरणतेव दिगम्बरभोतादिवत्‌ । कि तहि ?. प्रवच- 
नोक्तविधानेन नाग्न्यम्‌ । प्रवचने तु द्विप्रकारः कल्प:--जिनकल्पः स्थविरकल्पश्च | 
तत्र स्थविरकल्पे परिनिष्पन्नः, क्रमेण धर्मश्रवणसमनन्तरं प्रब्नज्याप्रतिपत्तिः | ततो द्वादश 
वर्पाणि सूत्रग्रहणं पश्चात्‌ द्वादश वर्षाण्यर्थप्रहणं ततो द्वादशवर्षाण्यनियतवासी देशदर्शनं 
कुरुते । कुर्वन्नेव च देशदर्शनं निष्पादयति शिष्यान्‌ | शिष्यनिष्पत्तेरनन्तरं प्रतिपद्यते 
अभ्युद्यतविहारम्‌ | 

स च त्रिविध:-जिनकल्पः शुद्धः परिहारो यथालन्दश्च । तत्र जिनकल्पप्रति- 
पत्तियोग्य एव जिनकल्पं प्रतिपत्तुकामः प्रथममेव तपःसत्त्वादिभावनाभिरात्मानं भाव- 
यति । भावितात्मा च द्विविधे परिकर्मणि sada । यदि पाणिपात्रलब्धिरस्ति ततस्त- 
दनुरूपमेव परिकमचिष्टते । अथ पाणिपात्रलब्धिर्नास्ति ततः प्रतिग्रहधा रित्वपरिकर्मणि 
प्रवतते | तत्रः य पाणिपात्रलब्धिसम्पन्नस्तस्योपधिरवश्यंतया रजोहरणं मुखवस्त्रिका 
च। 

कल्पग्रहणात्‌ त्रिविधश्चलुविधः पञ्चविधो वा । प्रतिग्रहधाररिणस्तु नवप्रकारो- 
ऽवश्यंतया, कल्पग्रहणाद्‌ दशविध एकादशविधो (द्वादशविधो) वा उपधिरागमाभि- 
हित: | एवंविधं नाग्न्यमिष्टम्‌ । दशविधसामाचार्या चेमाः पञ्च तेषां सामाचार्यः 
आप्रच्छन्नं मिथ्यादुष्कृतमावश्यका निशीथि(षेधि ?) का गृहस्थोपसम्पच्च । उपरितनी 
वा त्रिप्रकारा सामाचारी आवश्यकादिका । श्रुतसम्पदपि तेषामाचारवस्तु नवमस्य 
पूर्वस्य जघन्यतः । तत्र हि कालपरिज्ञानं न्यक्षेण, उत्कर्षेण दश पूर्वाणि भिन्नानि, न 
सम्पूर्णानि। वज्रर्षभनाराचसंहननाश्च ते वञ्त्रकुडधकल्पधृतयः । स्थितिरपि तेषां 
क्षेत्रादिका अनेकभेदा । क्षेत्रतस्तावद्‌ जन्मना सद्भावेन च सर्वास्वेव कर्मभूमिषु, 
संहरणतः कदाचित्‌ कर्मभूमावकर्मभूगो वा, अवसपियां कालतः तृतीयचतुर्थयोः समयो- 
जन्मतः त्रिचतुर्थपञ्चमीषु सद्भावः | चतुर्थ्यां लब्धजन्मा पञ्चम्यां प्रब्रजति । 
उत्सपिण्यां दुष्षमादिषु त्रिषु कालविभागेषु जन्म, द्वयोस्तु सद्भाव: | सामायिकच्छेदोप- 
स्थाप्ययो जिनकल्पप्रतिप त्तिश्चरणयोः | एवं तीर्थंपर्यायागमवेदादिकाऽपि स्थितिरुपपुज्या- 
गमानुसारेण वाच्या । 

ननु चाचेलक्या दिर्देशविधः कल्पः | तत्राचेलक्यं स्फुटमेवोक्तम्‌ | तत्र च मध्यम 
तीर्थवतिनां सामायिकसंयतानां चतुविधः कल्पोऽवस्थितोऽवश्यंतथा करणीयः i 

यथाऽऽ : 
शय्यातरपिण्डत्यागः कृतिकर्म च तथा ब्रतादेशः । 
पुरुषज्येष्ठत्वं हि, चत्वारोऽवस्थिताः कल्पाः ॥ 
षड्विधश्चानवस्थितः कल्पः | 
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यथोक्तम्‌ 
आचेलक्योहे शिक-नृपपिण्डत्याग-मासकल्पाशच | 
वर्षाविधिः प्रतिक्रमणविधानं वाऽनवस्थिताः कल्पाः ॥ 
आद्यचरमतीर्थ द्कूरतीर्थेतिनां तु दशविधो व्यवस्थितः कल्पः | 
अस्य तु पुनर्भगवतस्तीर्थे श्रीवर्धमानचन्द्रस्य । 
स्थित एवेष्टः कल्पः स्थानेषु दशस्वपि यथावत्‌ I 
कि पुनः का रणमेतदेवं तीर्थकृतां विषममुपदेशनम्‌ ? 
आर्जव-जडा अनार्जव-जडा वृवभ-वीरतीर्थकालभवाः । 
मनुजा यस्मात्‌ तस्मात्‌, कल्पः स्थित एव स प्रोक्तः ॥ 
सत्यमुक्तमाचेलक्यम्‌ । तत्‌ लु यथोक्त तथा कर्त्तव्यम्‌ । तीर्थकरकल्पस्तावदत्य 


एव, मति-श्रुता-ऽवधिज्ञानिनः प्रतिपन्नचारित्रास्तु चतुरज्ञानिन इति युक्तमेव तेषां पाणि- . 


पात्रभोजित्वमेकदेवदुष्यप रिग्रहाश्च | साधवस्तु तदुपदिष्ठाचा रानुष्ठायिनो जीर्णखण्डिता- 
सवंतनुप्रावरणाः श्रुतोपदेशेन विद्यमानेवंविधवाससोऽप्यचेलका एव । यथाऽऽपगोत्तरणे 
शाटकपरिवेष्टितशिराः पुरुषो नग्न उच्यते सवस्त्रकोऽपि, तथाऽत्र गुह्यप्रदेशस्थगनाय 
गृहीतचोलपट्टकोऽपि नग्न एवेति । योषिच्च काचिद्‌ परिजूर्णशाटिकापिधाना तत्तु- 
वायमाह--तग्नाऽहं, देहि मे शाटिकामिति। एवं साधवोऽप्यमहाधनमूल्यानि खण्डि- 
तानि जीर्णानि च विभ्रतः श्रृतोपदेशाद्‌ धर्मबुद्धया नाग्न्यभाज एवेति | 
चारित्रसूत्रे शुद्धपारिहारिकान्‌ वक्ष्यामः ॥ 

यथालन्दिकास्तु भण्यन्ते । लन्दमिति कालस्याख्या । तच्च पञ्चरात्रं, तेषां हि 
पञ्चको गच्छः, सामाचारी तु तेषां जिनकल्पिकेस्तुल्या, सुत्रप्रमाणभिक्षाचर्याकल्पान्‌ 
विहाय, तत्रापरिसमाप्ताल्पसुत्रार्थास्ठु गच्छप्रतिबद्धाः । परिसमाप्तार्थास्त्वप्रतिबद्धाः | 
तत्र केचित्‌ जिनकल्पिकाः केचित्‌ स्थविरकल्पिका यथालन्दिनः। तत्र जिनकल्पिकाः 
निष्प्रतिकर्मंशरीरा: समुत्पन्नरोगाश्चिकित्सायां AT waded, नेत्रमलाद्यपि नापनयन्ति 
स्थविरकल्पिकास्तुत्पन्नरोगं गच्छे प्रक्षिपन्ति | गच्छोऽपि प्रासुकंषणीयेत परिकमं करोति 
भैषजादिना | स्थविरकल्पिकास्त्वेककप्रतिग्रहधारिणः सप्रावरणाः । जिनकल्पिकानां 
तु वस्त्रपात्राणि भाज्यानि । एकत्र पञ्चपञ्चरात्रचारिण एते । गणप्रमाणं जघन्यतः 
स्त्रयो गणाः, शतश उत्कृष्टा: p भिक्षाचर्या तु तेषां पञ्चैव, एकेकवीथो चरन्तः पञ्चभिः 
षट्कर्मासकल्पं परिसमापयन्ति । स्थितास्थितकल्पयोश्च द्वयोरपि ते भवन्ति। एवमेते 
जिनकल्पिकादयो गच्छनिर्गतास्तत्र यद्येवंविधं नार्न्यमिष्यते तदा नागमोपरोधः । अथ 
परिधानकपरित्यागमात्रं ततस्तदप्रमाणकं न मनांसि प्रीणयति जेनेन्द्रशासनानुसारिणा- 
मिति । स्थविरकल्पिकास्तु चतुदेशविधोपधय: उत्सर्गापवादव्यवहारिणः औपग्रहिकोप- 
धिधारिणश्च । प्रब्रज्यादिद्वारसमधिगम्याः आचार्यो-पाध्याय-स्थविर-भिक्षुःक्षुल्लक- 
विभागा: मासकल्पविहारिणः परितनुकमूल्यवसनस्थगिताग्रिमभागाः वर्षाकल्पादिपारि- 
भोगकारिणः दशविधसामाचार्यनुष्ठायिनः उद्गमोत्पादनेषणा दिशुद्धाहारोपधिशय्या- 
सेविनश्चेति । एवं जिनकल्पिकादीनां गच्छवासिनां च पारमर्षप्रवचनानुसारिणां नारन्य- 
परीषहजयः सम्भवतीति, नान्येषाम्‌ । 


` तुलसी प्रज्ञा ` 
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नग्नता क्या हे ? 


दिगम्बर एवं अवधूत आदि की भांति उपकरण न रखना ही नाग्न्य परीषह 
नहीं है | प्रवचनोक्त नाग्न्य क्या है ? इस प्रश्न के उत्तर में कहते हैं । प्रवचन में दो 
प्रकार के कल्प बताए गए हैँ-(१) जिनकल्प और (२) स्थविर कल्प । स्थिवर कल्प 
में परिपक्व अवस्था पाकर व्यक्ति क्रमशः धमं -श्रवण करते हुए प्रत्रज्या ग्रहण करता 
है। प्रत्रज्या में बारह वर्ष तक सूत्र-ग्रहण करने के पश्चात्‌ बारह वर्ष तक अर्थ-ग्रहण 
करता है । फिर अनियतवासी बंनकर वारह वर्षों तक देशाटन करता है । इस देशाटन 
के दौरान ही वह अपने शिष्यों को तैयार करता है । शिष्य-सम्पदा की निष्पत्ति के 
अनन्तर वह अभ्युद्यत-विहार (उग्र विहार) में प्रवृत्त होता है और तीन प्रकार से 
भात्मोन्नति कर सकता है-- (१) जिनकल्प, (3) शुद्ध परिहार और (3) यथालन्द । 
इनमें जिनकल्प प्रतिपत्ति योग्य व्यक्ति पहले तप: सत्त्व आदि भावनाओं से अपनी 
आत्मा को भावित करता है और भावितात्मा होकर वह दो प्रकार से परिकर्म करता 
है। प्रथम, यदि करपात्र बनने की क्षमता आ जाती है तो वह उसके अनुरूप प्रवृत्ति 
करता है । अर्थात्‌ करपात्री हो जाता है । द्वितीय, यदि करपात्र होने की क्षमता नहीं 
होती तो वह प्रतिग्रहधारी परिकर्म करता हे । करपात्री के लिये रजोहरण और मुख 
वस्त्रिका की उपधि आवश्यक है । 

इस प्रकार इष्ट नाग्न्य में कल्पग्रहण से तीन प्रकार, चार प्रकार अथवा पांच 
प्रकार और प्रतिग्रहधारी के नौ प्रकार आवश्यक हैं और कल्पग्रहण से दस प्रकार, 
ग्यारह प्रकार अथवा बारह प्रकार की उपधि आगम अभिहित हे । दस प्रकार की 
समाचारी में आप्रच्छन, मिथ्यादुष्कृत, आवश्यकी, निशीथिका और गृहस्थ-उपसम्पदा 
-र्‍ये पांच परिपालनीय हैं । उपरितनी में आवश्यक आदि तीन प्रकार की 
समाचारी हैं। श्रुत सम्पदा में नौवें पुवे की आचार वस्तु जघन्यतः पालनीय है । 
काल-परिज्ञान सम्पूर्णतया और असम्पुर्णतया दस पूर्वो का ज्ञान उत्कर्षं पूर्वेक किया 
जाता है। 

वे कल्पधृत TEST, TAAN और नाराच संहनन वाले होते हैं और क्षेत्र 
आदि अनेक भेद से उनकी स्थिति होती हे । उनका जन्म और अस्तित्व सभी कर्म 
भूमियों में होता है। संहरण के कारण वे कर्मभूमि और अकमंभूमि-दोनों में हो 
सकते Fl अवसपिणी काल के तीसरे-चौथे आरे में जन्म तथा तीसरे, चौथे, पांचवें 
आरे में उनका अस्तित्व रहता है । चौथे में जन्म और पांचवे में प्रब्रजन भी होता है । 
उत्सपिणी काल में दुःषम आदि तीनों कालों में जन्म और दो में अस्तित्व हो सकता 
है। इसीलिये सामायिक और छेदोपस्थापनीय चारित्र में जिनकल्प प्रतिपत्ति होती है । 
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इस प्रकार तीर्थ, दीक्षा पर्याय, आगमिक ज्ञान आदि की उपयुज्य मर्यादा आगम के 
अनुसार वक्तव्य है । 

वस्तुतः अचेलकत्व आदि कल्प दस प्रकार का है। उनमें अचेलक कल्प तो 
स्पष्ट ही है किन्तु मध्यम तीर्थवतियों में भी सामायिक संयत चार प्रकार का कल्प 
होता है जो सर्वथा धारण योग्य है। कहा भी गया है कि शय्यातर पिण्ड का परि- 
त्याग, कृतिकर्म, ब्रतादेश और पुरुष ज्येष्ठत्व--ये चार प्रकार का अवस्थित कल्प 
है तथा अनवस्थित कल्प छह प्रकार का है - आचेलक्य, ओद्देशिक, राजपिण्डत्याग, 
मासकल्प, वर्षाविधिः और प्रतिक्रमण विधान --ये विकल्प सहित कल्प हैं । 

आदिम और चरम तीर्थकरों के तीर्थ में ब्यवस्थित कल्प दस प्रकार का होता 
है । भगवान्‌ श्री वर्धमान चन्द्र के तीर्थ में भी यथावत्‌ दस प्रकार का इष्ट कल्प है। 
तीर्थेक्ृत विषम उपदेश का यह पुनर्कथन इसलिए है कि भगवान्‌ ऋषभ के तीथंभव 
में मनुष्य आर्जवजड़ होते थे और भगवान्‌ महावीर के तीर्थभव में वे अनार्जवजड हैं | 
इसलिए स्थित कल्प कहा गया है । 

आचेलक्य तो सत्य है और वह जैसा कहा गया है वैसा ही परिपालनीय है 
किन्तु तीर्थकर कल्प विशिष्ट है । जन्मजात मति-श्रुत-अवधि ज्ञानी और प्रतिपन्न 
चारित्र से चतुर्थ ज्ञान को पाने वाले तीर्थकरों के लिये पाणिपात्र भोजित्व ओर केवल 
एक देव दुष्य परिग्रह सर्वथा उचित है किन्तु उनके द्वारा उपदिष्ठ आचार को पालन 
करने वाले साधु तो जीर्ण, खण्डित और सवंतनुप्रावरण होने से श्रुत उपदेश के कारण 
इस प्रकार वस्त्रधारी होकर भी अचेलक ही हैं। जैसे नदी को पार करते समय 
शाटक-परिवेष्टितशिर पुरुष सवस्त्र होने पर भी नग्न कहलाता है वैसे ही गुह्य प्रदेश 
को चोल qz से ढंकने वाला मुनि भी नग्न ही है । जीणं-शीर्ण साड़ी पहनी महिला 
जैसे बुनकर से कहती है--मैं नग्न हूं, मुझे साड़ी दो वेसे ही साधु भी महाधन We- 
रूपी साधना को खंडित और जीर्ण अवस्था में आचरण करते हुए श्रुतोपदेश से धर्म 
बुद्धियों द्वारा नग्न ही कहा जाएगा। 

चारित्रसुत्र में शुद्धपारिहारिक क्या है ? सो कहते हैं जैसे लन्दिक | लन्द एक 
निश्‍चित समय है। यह पांच रात्रि का होता है । यह साधना पांच लन्दो का गच्छ 
बनाकर की जाती है। सूत्र प्रमाण और भिक्षाचर्या के कल्पों को छोड़कर यह समा- 
चारी जिनकल्पिकों के तुल्य है क्योंकि जिन्होंने अनिवार्य सूत्रार्थ हृदयंगम नहीं किए 
वे तो गच्छ प्रतिबद्ध ही होते हैं। जिन्होंने अनिवार्य सूत्राथ॑ हृदयंगम कर लिए वे 
अप्रतिबद्ध हें । इसीलिए यथालन्दिनों में कुछ जिनकल्पिक और कुछ स्थविर-कल्पिक 
होते हैं। जिनकल्पिक अपने शरीर का प्रतिकर्म नहीं करते । रोग उत्पन्न होने पर 
वे चिकित्सा नहीं करते । नेत्र-मल आदि को भी साफ नहीं करते किन्तु स्थिवर- 
कल्पिक रोग उत्पन्न होने पर गच्छ को सूचित कर देते EQ संघ (गच्छ) प्रासुक, 
एषणीय परिकर्म द्वारा उनकी परिचर्या कराता है । स्थविरकल्पिक एक-एक प्रतिग्रह 
धारी और सवस्त्र होते हैं। जिनकल्पिकों के लिए वस्त्र और पात्र वांछनीय नहीं है। 
वे पांच, पांच रात्रि एकत्र रहते है और जघन्यतः तीन गण और उत्कृष्टः सौ गण 
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वीथी में पांच, पांच दिनों के अन्तर के भिक्षाचरण के पांच फेरों से उनका मास कल्प 
पुरा होता है । वे स्थित और अस्थित दोनों प्रकार के कल्पों में होते हैं। इस प्रकार 
ये जिनकल्पिक आदि गच्छ (संघ) नियमों से मुक्त होते हैं और इसी प्रकार की नग्नता 
इष्ट हो तो इसमें आगम की कोई वाधा नहीं है । 

अब यदि वस्त्र-परित्याग मात्र को ही नग्नता माना जाए तो वह न प्रामाणिक 
है और न ही जैन शासन अनुयायियों के मन को तृप्त करने वाली है । स्थविरकल्पिक 
मुनि चौदह प्रकार की उपधि को धारण करने वाले और उत्सर्ग-अपवाद का व्यवहार 
करने व औपग्रहिक उपधि वाले होते हैं । उन्हें प्रश्नज्यादि द्वारा पहचाना जा सकता 
है। वे आचार्य, उपाध्याय, स्थविर, भिक्षु, क्षुल्लक आदि विभिन्न श्रेणियों में मास- 
कल्पविहारी, अल्प मूल्य वस्त्रों के द्वारा अपने शरीर के अग्र भागों को आच्छादित 
करने वाले, वर्षाकल्प आदि पालने वाले, दस प्रकार की समाचारी का अनुष्ठान 
करने वाले और उद्गम, उत्पादन और एषणा आदि दोषों से रहित शुद्ध आहार, 
उपधि और स्थान का सेवन करने वाले होते हैं । 

इस प्रकार पारमर्ष (आहेंत) प्रवचन अनुसार जिनकल्पिक और गच्छवासी ही 
ma परीषहः को जीत सकते हैं, अन्य कोई नहीं । 


प्रस्तुति--परमेश्वर सोलंकी 
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जेन-बोद्ध संघों में--प्रद्मज्या-ग्रहण के हेतु 
निर्मला चोरडिया 


भारतीय संस्कृति की श्रमण-परम्परा सन्यास मार्ग की समर्थक है। गृह-त्याग 
कर संन्यास धर्म का पालन करना श्रमण-परम्परा की मुख्य विशेषता 
रही है। जैन एवं बौद्ध धर्म श्रमण-परम्परा के मुख्य निर्वाहक रहे हैं। संन्यास के 
क्षेत्र में प्रवेश करने का पुरुषों के समान स्त्रियों को भी अधिकार दिया गया है। 
यद्यपि वैदिक परम्परा में, कलिकाल में स्त्री के लिए संन्यास को वर्यं कहकर उसे 
प्रब्रजित होने से रोका गया किन्तु प्राचीनतम ग्रन्थों-वेद, उपनिषद्‌ आदि में संन्या- 
सिनियों के यत्र-तत्र सन्दर्भ अवश्य उपलध हैं । भगवान्‌ बुद्ध नारी जाति को संघ में 
ससंकोच ही प्रवेश दे पाये जबकि जैन परम्परा में भगवान्‌ पाश्व॑ और भगवान्‌ 
महावीर ने नारी जाति को उन्मुक्त भाव से संघ में प्रवेश दिया। 

प्रब्रज्या-ग्रहण में वैराग्य भाव तथा आध्यात्मिक चिन्तन की प्रमुखता तो रहती 
ही है साथ ही अनेक सामाजिक, पारिवारिक एवं आथिक कारण भी निमित्तभूत होते 
हैं। प्रस्तुत निबन्ध में इन्हीं कारणों पर विचार किया गया है | 

स्यानांग तथा उसकी टीका में' ऐसे सामान्य कारणों का उल्लेख है, जिनसे लोग 
दीक्षाऽ्रहण करते थे -- 


१. छन्दा -अपनी या दूसरों की इच्छा से ली जानें वाली | 

२. रोषा- क्रोध से ली जाने वाली । 

३. परिद्यूना -दरिद्रता से ली जाने वाली | 

४, स्वप्ना-स्वप्न के निमित्त सेली जाते वाली या स्वप्न में ली जाने 
वाली । 

. प्रतिश्रुता--पहले की हुई प्रतिज्ञा के कारण ली जाने वाली | 

« स्मारणिका -जन्म'न्तरों की स्मृति होने पर ली जाने वाली d 

. रोगिणिका--रोग का निमित्त मिलने पर ली जाने वाली | 

: अनाहता--अनादर होने पर ली जाने वाली । 

. देवसंज्ञप्ति - देव के द्वारा प्रतिबुद्ध होकर ली जाने वाली | 

. वत्सानुबन्धिका--दीक्षित होते हुए पुत्र के निमित्त से ली जाने वाली। 

. इहलोक प्रतिबद्धा-ऐहलौकिक सुखों की प्राप्ति के लिए ली जाने 

वाली । 
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१२. पर्रलीविग्रतिबद्ी aieh qai की प्राप्ति के लिए ली a A 
वाली । 

१३. उभयतः प्रतिबद्धा--दोनों के सुखों की प्राप्ति के लिए ली जाने वाली । 

१४. अप्रतिबद्धा--इहलोक आदि के प्रतिबंध से रहित । 

१५. पुरतः प्रतिबद्धा--शिष्य, आहार आदि की कामना से ली जाने वाली d 

१६. तोदयित्वा - कष्ट देकर दी जाने वाली । 

१७. प्लावयित्वा--दुसरे स्थान में ले जाकर दी जाने वाली । 

१८. वाचयित्वा--बातचीत करके दी जाने वाली । 

१९. स्तिग्ध--सुमधुर भोजन करवाकर दी जाने वाली | 

२०. अवपात प्रत्रज्या--गुरु सेवा से प्राप्त की जाने वाली | 

२१. आख्यात प्रत्रज्या-- उपदेश से प्राप्त । 

२२. संगर प्रत्रज्या--परस्पर प्रतिबद्ध होकर ली जाने वाली | 

२३. विहगगति प्रत्रज्या--परिवार से विमुक्त होकर देशांतर में जाकर ली जाने 

वाली । 
इन सामान्य कारणों के अतिरिक्त भी कुछ ऐसे कारण थे जिनसे प्रब्रज्या ग्रहण 

की जाती थी । सामान्यतया पति की मृत्यु अथवा उसके प्रब्रज्या ग्रहण कर लेने पर 


पत्नियां भी प्रब्रजित हो जाती थीं । 
उत्तराध्ययन सूत्र में राजीमती' ओर वाशिष्ठी' के उदाहरण द्रष्टव्य हैं । राजी- 


मती ने यह समाचार पाकर कि उसके भावी पति भिक्षु हो गए हैं, भिक्षुणी बनने का 
निश्चय कर लिया । वाशिष्ठी ने भी अपने पति और पुत्रों को प्रत्रज्या ग्रहण करते 
हुए देखकर संसार का त्याग किया था । कुछ नारियां पति की मृत्यु या पति को हत्या 
कर दिये जाने के पश्चात्‌ प्रव्रज्या ग्रहण करती थीं क्योंकि उस सामाजिक परिवेश में 
उन्हें उतनी सुरक्षा नहीं प्राप्त हो पाती थी, जितनी अपेक्षित थी। यही कारण था 
कि गर्भावस्था में भी वे संघ-प्रवेश हेतु प्रार्थना करती थी । मदनरेखा के पति को 
उसके सहोदर भ्राता ने मार डाल। | उस समय वह गर्भवती थी परन्तु भयभीत होकर 
जंगल में भाग गई और मिथिला में जाकार संन्यास ग्रहण कर लिया । इसी प्रकार 
का उदाहरण AMMA का है, जिसके पति के ऊपर उसके ज्येष्ठ भ्राता ने आक्रमण 
किया था । वह भी भयभीत होकर श्रावस्ती के जंगल में भाग गई और वहीं उसने 
संघ में दीक्षा ग्रहण की । बाद में उसका पुत्र क्षुल्लककुमार उत्पन्न हुआ, जो भिक्षु 
बना | करकण्डु जो रानी पद्मावती का पुत्र था, पद्मावती के प्रब्रज्या ग्रहण करने 
के पश्चात्‌ पैदा हुआ था । जैन अनुश्चुति के अनुसार बाद में वह कलिंग का राजा 
हुआ | - 

इसी प्रकार भाई के साथ बहनों के प्रब्रज्या ग्रहण करने का उल्लेख प्राप्त होता 
है। भिक्षुणी उत्तरा" ने जो आचार्य शिवभूति की बहन थी, भाई का अनुसरण करते 
हुए प्रब्रज्या ग्रहण की थी । बाल-विधवा धनश्री ने भी अपने भाई के साथ ही 
्रब्रज्या ग्रहण की थी । भिक्षु स्थूलभद्र की सात बहने थी--यक्षा, यक्षदता, भरता, 
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भूतदत्ता, सेणा, रेणा । सोता बहन प्रब्रज्या ग्रहण करते हुए देखकर 

जैन भिक्षुणी संघ में प्रवेश लिया था । ज्ञाताधर्मकथा में पोट्टिला” तथा सुकुमालिका ' 
का उदाहरण मिलता है । जिन्होंने अपने प्रति पति के प्रेम में कभी होने के कारण 
प्रब्रज्या ग्रहण की थी | 

उपर्युक्त उदाहरणों से यह स्पष्ट है कि सामान्यतया नारियां अपने संरक्षक 
(पति, पुत्र, भाई अथवा अन्य कोई) की मृत्यु या उसके प्रत्रज्या ग्रहण कर लेने के 
उपरान्त स्वयं भी प्रत्रजित हो जाती थीं । अन्तकृतदशांग में उल्लिखित काली- 
gemit आदि के उदाहरण द्रष्टव्य हैं । 

इसके अतिरिक्त बहुत-सी स्त्रियां विद्वान्‌ साधुओं के धर्मोपदेश को सुनकर 
संन्यास-जीवन का आश्रय ग्रहण करती थीं । अंतक्कृतदशांग में जम्बूकुमार की पत्नियों 
तथा कृष्ण-वासुदेव की पत्नियों" का उल्लेख मिलता है, जिन्हांने अरिष्टनेमि के 
उपदेश से प्रभावित होकर प्रब्रज्या ग्रहण की थी । केवल धनी तथा उच्च वर्ग स्त्रियों 
ने ही नहीं बल्कि नर्तकियों तथा वेश्याओं ने भी भिक्षुणियों के कठोर जीवन का 
आदर्श ग्रहण किया था । उत्तराध्ययन ठीका में गणिका कोशा का नाम मिलता है, 
जिसने स्थूलभद्र नामक विद्वान्‌ भिक्षु के सम्पर्क में आकर भिक्षुणी संघ में प्रवेश लिया 
था । इसी प्रकार अत्यधिक सुन्दरता के कारण मल्लिकुमारी वीतराग बनीं, जिन्हें 
श्वेताम्बर परंपरा के अनुसार १९वां तीर्थकर माना गया है, उनसे विवाह के लिए. 
अनेक राजा लालायित हो उठे थे । इस प्रकार कभी परिस्थितिवश और कभी उपदेश 
या स्वप्रेरित वैराग्य से प्रब्रज्या ग्रहण की जाती थी । 


| संघ 


जैन संघ में प्रब्रजित होने के जो कारण मिलते हैं लगभग वैसे ही कारण बौद्ध 
संघ के सन्दर्भ में भी कहे जा सकते हैं । थेरी गाथा में उल्लेख हे कि पटाचारा के 
उद्योग से ५०० स्त्रियों ने भिक्षुणी बनकर उसका शिष्यत्व ग्रहण किया था । इन सभी 
को सन्तान वियोग का दुःख सहन करना पड़ा था। इसी प्रकार वाशिष्ठी* तथा 
कृशा गौतमी को पुत्र-वियोग के कारण तथा सुन्दरी को अपने छोटे भाई की मृत्यु 
के कारण संसार से वैराग्य उत्पन्न हुआ था और इन सभी ने बौद्ध संघ में प्रवेश 
लिया था । कुछ स्त्रियों ने अपनी प्रिय सखियो की मृत्यु से दुःखी होकर प्रब्रज्या ग्रहण 
की थी। श्यामा" कौशाम्बी नरेश उदयन की पत्नी श्यामावती की प्रिय सखी थी । 
श्यामावती की मृत्यु के बाद श्यामा ने बौद्ध-संघ में प्रब्रज्या ग्रहण कर ली । उब्बिरी“ 
ने जो अपनी एकमात्र कन्या की मृत्यु हो जाने से दुःखी थी, बुद्ध के उपदेश को सुनकर 
बोद-संघ में प्रश्नज्या ग्रहण की थी । 

स्त्रियां पति के प्रश्नज्या ग्रहण कर लेने पर स्वयं भी प्रत्रजित हो जाती थीं । 
धम्मदिनना' ऐसी ही भिक्षुणी थी, जिसने पति के प्रत्रज्या ग्रहण कर लेने पर भिक्षणी- 
संघ में प्रवेश लिया था । सुदिन्निका* ने पति की मृत्यु के बाद देवर के कलुषित 
विचारों को समझकर प्रब्रज्या ग्रहण की थी । 
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राजगृह के सेठ की लड़की थी, जिसने अपने प्रेमी से धोखा खाने पर सवंप्रथम जन 
भिक्षुणी संघ में तत्पश्चात्‌ बौद्ध भिक्षुणी संघ में प्रवेश लिया था । पटाचारा* ने, जो ; 
अपने नौकर के प्रेम में फंसकर भाग गई थी, माता-पिता, भाई आदि की मृत्यु के 
पश्चात्‌ प्रत्रज्या ग्रहण की थी । 

अत्यधिक सुन्दरता अथवा अत्यधिक कुरूपता के कारण जिन स्त्रियों का विवाह 
नहीं हो पाता था, वे भिक्षुणी बनने का प्रयत्न करती थीं। सुन्दर कन्या को प्राप्त 
करने के लिए अनेक पुरुष इच्छुक होते थे, अत: लड़की के माता-पिता को इस परि- 
स्थिति में यह निर्णय करना कठिन हो जाता था कि लड़की को किसे दें । विवश 
होकर अन्त में माता-पिता कन्या को भिक्षुणी बनने का आदेश दे देते थे। सुन्दरी 
उत्पलवर्णा* श्रावस्ती के कोषाध्यक्ष की कन्या थी | उससे विवाह करने के लिए अनेक 
राजकुमार तथा श्रेष्ठि पुत्र लालायित थे । अतः विवाह करने के लिए सबको संतुष्ट 
करने में अपने को असमर्थ पाकर उसके पिता ने उत्पलवर्णा को भिक्षुणी बनने का 
आदेश दिया था । अम्बपाली को अतिशय सुन्दरी होने के कारण ही नगर सुन्दरी 
बनना पड़ा था और अपने अन्तिम दिनों में बुद्ध को भोजन का निमन्त्रण देकर तथा 
अपने पुत्र विमल कौण्डन्य के उपदेश से प्रभावित होकर उसने भिक्षुणी संघ में 
प्र्रज्या ग्रहण की थी । अभिरूपा नन्दा“ कपिलवस्तु की ऐसी ही क्षत्रिय कन्या थी 
जिसको अपने रूप पर अत्यधिक गर्व था परन्तु विवाह के पूर्व ही भावी पति 
की मृत्यु हो जाने के कारण उसके माता-पिता ने उसे भिक्षुणी बनने हेतु उपदेश 
दिया था | 

बहुत-सी स्त्रियां किसी भिक्षु या भिक्षुणी के उपदेश से प्रभावित होकर अथवा 
किसी प्रतीकात्मक घटना का आध्यात्मिक अर्थ लगाकर संघ में प्रत्रजित होती थीं । 
थेरी गाथा” में एक अज्ञातनामा भिक्षुणी का ऐसा ही उल्लेख है । 

बौद्ध संघ में गणिकाएं भी प्रवेश लेती थीं। अड्ढकाशी” वाराणसी की 
गणिका थी, जिसने बुद्ध के उपदेश से प्रभावित होकर अन्य गणिकाओं द्वारा 
अवरोध उपस्थित किए जाने पर भी प्रत्रजित होने के अपने दृढ़ निश्चय का oft 
त्याग नहीं किया था और दूती भेजकर भिक्षु-संघ से उपसम्पदा की अनुमति प्राप्त 
की at 1° 

दासी पुत्रियों के भी संघ में प्रवेश करने के उल्लेख प्राप्त होते हैं । पुणिका 
श्रावस्ती के सेठ अनाथपिण्डक के घर की दासी- पुत्री थी । पूणिका की बौद्ध धर्म 
में श्रद्धा देखकर सेठ ने उसे दासत्व के भार से मुक्त कर दिया और सेठ की अनुमति 
लेकर वह संघ में प्रविष्ट हो गई। इसके अतिरिक्त कुछ नितान्त व्यक्तिगत कारण भी 
होते थे, जिनके फलस्वरूप प्रत्रज्या ग्रहण की जाती थी । सोखा ने अपने पुत्र एवं 
बहुओं द्वारा निरादर होने पर गृह-त्याग कर बौद्ध-संघ में शरण ली थी । ऋषिदाषी 
को अपने पति के घर से निकाल दिया गया था, जिससे विवश होकर उसने बौद्ध-संघ 
में प्रवेश लिया था । मुक्ता* ने कुबड़े पति के कारण गृह-त्याग किया था क्योंकि पति 
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की शारीरिक रचना से उसका मन कुढ़ता था । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन एवं बौद्ध दोनों ही संघों में प्रत्रजित होने के 
लगभग समान कारण थे। पति, पुत्र, पुत्री, भाई अथवा स्नेही जनों की मृत्यु के 
कारण उनमें संसार के प्रति वैराग्य की भावना उत्पन्न हो जाती थीं और 


ज्ञानप्राप्ति तथा आध्यातिमक भावना से प्रेरितं होकर भी प्रब्रज्या ग्रहण की 
जाती थी | 
छ 
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TM भवेत्‌ स काल्रामः 


विलिख्यते पूर्वमयं प्रकारो बन्द्यो भवेद्येन स कालुरामः। 
इलोकेस्तु विशद्गणितेः प्रवक्ष्ये: पठन्तु भक्ता धृतभक्तिभावाः ॥ 
[१] 


काळूराम पूजितं सभ्यवर्य्ये: जैने ara नीत विद्याप्रचारम्‌ । 


` शान्तेर्मूतिम्पूज्यवर्य्यं सदाऽहं वन्देऽनेक स्थापितास्य्रप्रकारम्‌ |i 


[२] 
वारम्वार मत्प्रणामा भवन्तु स्वच्छोवासः सवेदा काय्यं एव । 
काळूरामे मामकेऽस्मिन्‌ शरीरे सेवांकुर्वेचेतसा सवंतोऽहम्‌ |! 


3 

मन्दोऽल्पज्ञो नेव जानामि सेवां त्वं पूर्णात्मा पुतचेतादयालु: | 

काळूरामे सवंदाऽसौ मदीयः श्रद्धोल्लासः पूर्णताम्पूर्णभक्त्या ॥ 
[v] 

त्यक्त्वा d त्वां कुत्रगच्छामि धीमन्‌ कालूराम त्वंमहारक्षको$स्ति | 

त्रायस्वेम दासवर्य्य॑त्वरव दासानष्टा: स्वामि रक्षां विना तु ॥ 
[५] 

हे सर्वात्मन्‌ सवेवासिन्‌ दयालो ? सांसारं त्वं पारमार्गम्वदाशु | 

तापाभीतिक्षुब्धमस्मच्छरीर' नान्यः को पिप्रेक्ष्यते भूर्य्युपायेः ॥ 
[६] 

कालूरामं सर्वंशास्त्रार्थबोधं ज्ञानध्यानातीतकालं महान्तम्‌ | 

वन्देभूयश्चेतसा प्राथितन्तं तुच्छो दासो विद्यके केवलाशः di 
[७] 

आशीर्वाद किन्नदद्यात्समह्य तस्याहं सच्चेतसा दासवृत्तिः | 

वारम्वारं तस्यपादा5रविन्दे भृङ्गीभूतं चेत USER ॥ 
[८] 

देशे देशे भ्रामितोऽहं स्वमत्या मार्ग शुद्धन्नाप्तवान्‌ हा कथञ्चित्‌ । 

काळूराम प्राप्य देवावतार नष्टा सर्वा कालिमा हादिकी तु ॥। 


[९] 
नेदानीन्त्वां त्यक्तुर्हामि साधो भत्तिम्मे त्वं शी घ्रतः संग्रहाण । 


` -हस्ताभ्यामबद्धबन्युप्रकार; किन्नाउहंस्यां धारितानन्त से वः ।। 
WER, अंक ४ 
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आदित्यं त्वां शुभ्रकान्ति विलोक्य प्राफुल्लन्मे सवेतो तद्‌हृदञ्जम्‌ i 


नष्टं सवं तत्तमानाशकारि ज्ञेयं वत्तं पतं पतं मदीयम ॥ 


[११] 
कालूरामं साधुवर्य्ये निवन्द्यं सत्य ज्ञाने दत्तचित्ताच्छवृत्तिम्‌ | 
वारम्वार वन्दितं चाद्यवन्दे धारं धारं तद्‌ गुणालङ्कुतिन्तु |i 


[१२] 
कालुराम: साधु पूज्योऽद्वितीयो भूयो भूयो वन्दनीयो aes: । 
सेवां पूर्णा शीघ्रतः सु प्रसन्नो गृह्हात्वेतां दासवर्य्यापितान्तु ॥ 
[१३] 
श्रत्वा श्रत्वा कीतिमस्यात्रलोके विश्वासो मे चेतसीह प्रवद्ध: | 
मान्यो मान्यः सेवनीयः सदेवं पूज्यः पूज्यो लोक मुक्ति प्रकारः U 
[१४] 
धर्म्माचार्य्या धर्म्ममा प्रापयन्तो दुष्टाएते नापरे धौत्यं भाज: | 
कालेकाले काल कालोप्यकालः कालूरामः प्रार्थनीयो मयाद्य ॥ 
[ihe es 
धर्म्मावाप्तिजायते यत्रसाधौ पापं छिन्नं जायते यत्र साधौ । 
लोकः कृत्स्नोय पुराणं ववन्दे वन्देऽद्याहं तं मुनीशं सुभक्त्या ॥ 
[१६] 
लोके लोके दृश्यते पापप क्ति: साधौ साधौ दृश्यते धम्मलब्धिः | 
अस्माद्हेतो सर्वदांसवंदान्तप्यंन्तंतामाभजे तस्य सेवाम्‌ d! 
[१७] 


भक्त्या भक्त्या तापतापं महान्तं छिन्नाबुद्धिमे महन्‌ सर्वेवासिन्‌। 


ज्ञात्वा ज्ञात्वा ते गुणं सद्वचोभिर्भे क्ति कुर्वे सात्विकों तावकीनाम्‌ ॥ 


[१८] 
UA पज्यगण्यं महेशं तत्वज्ञेयं भक्तिवेतारमेनम्‌ | 
वन्देनित्यं नित्यधर्मकृपालं दीनोऽनाथो नाथत्रय्य सनाथम्‌॥ 
[१९] 
भक्तप्रीति धारयन्तं gea मोहाच्छन्नां संसृति कारयन्ति | 
शिक्षाभावा यस्यबोधाग्रगण्यां वन्दे भूयो भूमियातेनं gaT ii 


पर्णारौति धर्म्मजातास्ति यत्र वे विद्यन्ते यत्रकाम न मोहाः | 
कालूरामं पूज्यवर्य्यं सदा तं वन्दे बन्द पूणं भक्त्याऽघुनाहमः।। 


—do रघुनन्दन शर्मा 
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आचार्यं कालगणि को वंदन! 


यहां भक्त पुरुष पूर्ण भक्तिभाव से पढ़े इसलिए पूज्य कालूगणि की वन्दना में 
बीस श्लोक कहे जा रहे हैं : 

. जो योग्य पुरुषों से पूजित हैं, जिन्होंने जेन धर्म में विद्या का प्रचार किया 
है और उन्नति के अच्छे-अच्छे प्रकार बताए हैं; उन शान्ति की मूर्ति, पुज्य 
श्री कालूगणि की मैं वन्दना करता हूं । 

२. गुरुदेव कालूगणि को मैं बारम्बार प्रणाम करता हुं और सर्व प्रकार मन से 
उनकी सेवा करता हूं; इसलिये पुज्य गुरुदेव मेरे शरीर में सदा भले प्रकार से 
विराजित रहें । 

. मैं मन्द और अल्पज्ञ हुं। सेवा करने का भी मुझे कोई ज्ञान नहीं है 
किन्तु भगवन्‌ ! आप पूर्ण हैं, पवित्र हैं और दयालु हें । इसलिए पुज्य 
arent में मेरी श्रद्धा-भक्ति सदेव पूर्ण उल्लास के साथ बनी रहे-यही 
प्राथना है । 

४. हे भगवन्‌ ! यह सत्य हे कि बिना स्वामी को रक्षा के दास नष्ट हो जाते 
हैं। मैं आपका दासानुदास हुं और आप महान्‌ रक्षक हैं। इसलिए मैं 
आपको छोड़ कर कहां जाऊं? पुज्य काल्गणि ! आप ही मेरी रक्षा 
कीजिए । 

: हे सर्वात्मन्‌ ! सर्ववासिन्‌ ! दयालु प्रभु! इस संसार से पार होने का 
कोई मार्ग बताइये । ताप के भय से मेरा शरीर व्याकुल हो रहा है । 
बहुत से उपाय कर लिए किन्तु मुझे आपके सिवा दूसरा कोई रक्षक नहीं 
दीखता है । 


६. मैं केवल आशा करने वाला तुच्छ सेवक हूं इसलिए सम्पुर्ण शास्त्रों के ज्ञाता 
और निरन्तर ज्ञान-ध्यान में लगे रहने वाले महात्मा कालूगणि की बारंबार 
वन्दना करता हूं । 

७. मैंने चित्त से उनकी दासवृत्ति स्वीकार की है और मेरा मन निरन्तर भोरे 
के रूप में उनके चरण कमलो की वन्दना कर रहा है। फिर मुझे पूज्य 
कालूगणि ! क्यों आशीर्वाद न देंगे ? 

s. देश-देश में घूमकर मैंने अपनी बुद्धि से सत्पथ का अन्वेषण किया है किन्तु 
मुझे कहीं कोई शुद्ध मार्ग नजर नहीं आया । पुज्य कालूगणि को पाकर मेरे 

_ हृदय की कालुष नष्ट हो गई | निस्संदेह यह देवावतार हैं । 


^9 


E 
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९. हे साध्यो>40 झैं Aa ar Gl oi dat RC hemp कीत झप्र्बन्क्वाभक्ति करता gl भेरी 
भक्ति को स्वीकार कीजिए । मैं अब आपको छोड़ना नहीं चाहता 

१०. आपकी कृपा से शुद्ध हुआ मेरा यह वृत्त है कि सूर्य रूपी आपकी शुप्रकान्ति 
से मेरा हृदय कमल खिल गया है और वह सब अन्धकार ase हो गया है 
जो अनिष्ट करता है। 

११. इसलिए सत्य ज्ञान में दत्तचित्त और साधुओं द्वारा सदा वन्दित हो रहे 
पूज्य कालूगणि के गुणालंकारों को धारण करने के लिए मैं बारंबार उनकी 

वन्दना करता हूं । 

१२. पूज्य कालूगणि ! आप अद्वितीय साधु हैं और महान्‌ पुरुषों द्वारा बारबार 
वन्दनीय हैं । कृपया मेरे पर प्रसन्न होकर इस दासानुदास की सेवा को भी 
ग्रहण करने की कृपा कीजिए | 

१३. हे भगवन्‌ ! लोक में आपकी कीतिगाथा को सुनकर मेरे चित्त में यह 
विश्वास जम गया है कि आप मान्य हैं, सदा सेवनीय हैं, परम पूज्य हैं और 
संसार-मुक्ति के सेतु हैं । 

१४. हे भगवन्‌ | आप जैसे धर्म्मं धुरीण धर्म्माचार्य कहीं दृष्टिगत नहीं हैं। 
आप काल के भी काल, अकाल कालूराम हैं; इसलिए मैं आपकी वंदना 
करता हूं । 

१५. जिस साधु से cred की प्राप्ति होती है और पाप कालुष मिटता है । जिसको 
समस्त लोक वंदना करता है ऐसे मुनीश्वर को मैं भक्ति भावना से वन्दना 
करता हूं । 

१६. संसार में सर्वत्र पाप दीखता है और साधु Ñ ada धम्मं की उपलब्धि होता 
है | इसलिए मैं चाहता हूं कि सब कुछ देने वाली साधु की भक्ति में, मैं सदा 
रमा | | 

१७. हे भगवन्‌ | संसार-ताप को भोग-भोग कर मेरी बुद्धि भ्रष्ट हो गई है कितु 
आपके सद्वचनों से वह पुनः सात्विकी बन रही है इसलिए मैं आपकी वंदना 
करता हूं । 

१८. मैं दीन अनाथ हुं और आप पूज्यगण्य, महेश, तत्त्वज्ञ, सनाथ और कृपालु 
हैं इसलिए पुज्य कालूगणि मैं आपकी वन्दना करता हूं । 

९, भक्तों में प्रीति रखने वाले और मोह-माया को विनष्ट कर अपने शिक्षा 
भाव से संसार को ज्ञान प्रदान करने वाले गुरुओं को सदा भूमि पर शिर 
रख कर बारंबार प्रणाम हैं | 

२०. जिनमें धर्म की पूर्ण रीति है और जिनमें काम और मोह का अभाव है 


ऐसे पुज्य काळूगणि को पूर्ण भक्ति से मैं सदा वन्दना करता हू | 
प्रस्तुति-परमेश्वर सोलंकी 


तुलसी प्रज्ञा 
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गणित-प्रतिभा के धनी- 
afas हनुमानमलजी (सरदारशहर) 


[छु] सुनि श्रीचंद 'कमल' 


सत्य तक पहुंचने के अनेक साधन हैं । उनमें एक साधन है गणित । पदार्थ और 
जीवों की गति, संचालन, व्यवस्था आदि गणित के द्वारा जानी जाती हैं । ब्रह्माण्ड में 
ग्रहों पर उपग्रह (स्पुततीक आदि) उतारना और वापस बुलाना बिना गणित के 
संभव नहीं है । रेल व वायुयानों की दूरी पार करने व परस्पर न टकराने में गणित 
सहायक होती है । वस्तु के क्रय-विक्रय में भी गणित का उपयोग होता है । समय के 
प्रबंध में भी गणित होता है। जैन आगमों में एक गणितानुयोग है । 

गणित के तीन प्रकार हैं--अंक गणित, बीजगणित और रेखागणित । मुनिश्री 
हनुमानमलजी (सरदारशहर) के हस्तलिखित पत्रों में अंकगणित की अनेक विधाओं 
के प्रयोग हैं । उनमें से एक “विक्रम संवत्सर में न्यूनाधिकमास', तुलसी प्रज्ञा के पूर्णांक 
९७ में छप चुका है । यहां कुछ अन्य प्रयोगों कीं जानकारी दी जा रही है-- 
१. रूढ़ संख्या 

जो संख्या किसी अन्य संख्या से विभाजित न हो, उसे रूढ़ संख्या कहते हैं । 
मुनि हनुमानमल ने १ से २५०० तक की रूढ़ संख्या खोज निकाली हैं जो शतकों में 
निम्न प्रकार हैं-- 

१ से १०० तक की संख्याओ में २६ संख्याएं रूढ हैँ--१,३,५,७,११,१३,१७, 
१९,२३,२९,३१,३७,४१,४३,४७,५३,५९,६१,६७,७१,७२,७९,८२,८९,९७ 

१०१ से २०० तक की संख्याओ में २२ संख्याएं रूढ़ हैं--१०१,१०३,१०७, 
१०९,११३,११७,१२७,१३१, १३७, १३९, १४९, $4 0, 009,9 $ 3, १६७, १७२, १७९, 
१८१,१९१,१९३, १९७, १९९ 

२०१ से ३०० तक की संख्याओं में १६ संख्याएं रूढ़ हैं--२११,२२३,२२७, 
२२९,२३३,२३९,२४१,२५१,२५७,२६३,२६९,२७१,२७७,२८३,२८८,२९२३ 

३०१ से ४०० तक की संख्याओं में १६ AST wg हैं--३०७,३११,३१३, 
३१७,२३१,३३७,३४७,२४९,३५३,३५९,३६७,३७३,३७९,३८२,३८९,३९७ 

४०१ से Xoo तक की संख्याओं में १७ संख्याएं BF हैं--४०१,४०९,४१९, 
४२१,४३१,४३३,४३९,४४३,४४९,४५७,४६१,४६३,४६७,४७९,४८७,४९ १,४९९ 

५०१ से.६०० तक की संख्याओं में १५ संख्याएं रूढ़ हैं--५०३,५०९,५२१, 
१२३,५४१,५४७,५५७,५६३,५६९,५७१,५७७,५५७,५९३,५९७,५९९ 
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६०१ से ७०० तक को संख्याओं में १६ संख्याएं रूढ़ हैं--६०१,६०७,६१३, 


६१७,६१९,६२१,६४१,६४३,६४७,६५३,६५९,६६१,६७३,६७७,६८३,६९ १ 

७०१ से ८०० तक की संख्याओं में १४ संख्याएं wg हैं--७०१,७०९,७१९, 
७२७,७२३,७३९,७४३,७५१,७५७,७६१,७६९,७७३,७८७,७९७ 

८०१ से ९०० तक की संख्याओं में १५ संख्याएं eg हैं-८०९,८११,८२१, 
८प२३,८२७,८२९,८५३९,८५३,८५७,८५९,८५६३,८७७,८८१,८८३२,८८७ 
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२२०१ से २३०० तक की संख्याओं में १६ संख्याएं रूढ़ हैं--२२०१,२२०३, 
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२२५७,२२९३,२२९७ 

२३०१ से २४०० तक की संख्याओं में १५ संख्याएं रूढ हूँ-२३०९,२३११, 
२३३३,२३३९,२२४१,२३४७,२२३५१,२२५७,२३७१, २३७७,२३८१, २२३८३,२२३८९, 
२३९२३,२३९९ 

२४०१ से २५०० तक की संख्याओं में १० संख्याएं रूढ हैं-२४११,२४१७, 
२४२३,२४३७,३४४१,२४४७,२४५९,२४६७,२४७३,२४७७ 

इस प्रकार कुल ३७० संख्याएँ BS हैं । 
२. गुणा 

प्रचीनकाल में पहाडे सिखाए जाते थे उनके माध्यम से विद्यार्थी मौखिक गुणा 
कर लेते थे। आज के विद्यार्थी लिखकर भी बडे गुणा नहीं कर पाते । मुनि हनुमान- 
मल ने ७६ अंकों का गुणनफल निकाला है और ३८-३८ अंकों की संख्याओं को गुणा 
किया है । ३८-३८ अंकों की दोनों संख्याएं और गुणनफल इस प्रकार है-८५०७०५- 
९१७३०२३४६१५८६५८४३६५१८५७९४२०५२८६४% ८५०७०५९१७३०२३४६१- 
५८६५८४३६५१८५७९४२०५२८६४= ७२३७००५५७७३३२२६२२१३९७३१८६५- 
६३०४२९९४२४०८२९३७४०४१६०२५३५२५२४६६०९९०००४९४५७०६०२४९६ 

यह ७६ अंकों का गुणनफल मौखिक गुणा करके निकाला गया है । इसका 
प्रमाण उस पत्रक पर अंकित है जिस पर यह गणित किया गया है। दोनों गुणन 
संख्याओं की साईड में गुफनफल के प्रत्येक अंक की हाथपाई लिखी हुई है और प्रत्येक 
१० अंकों की हाथपाई के लिए संकेत दिया हुआ है । 

मैसूर में मैंने भी एक अवधान का प्रयोग किया था जिसमें नौ अंकों को नौ अंकों 
से गुणा करना था । एक प्रश्नकर्ता के प्रश्‍न के उत्तर में ऐसा प्रयोग किया था । उस 
अवधान प्रयोग में प्रत्येक अंक को प्रत्येक अंक से गुणा कर उनकी हाथ पाई को याद 
रखकर १८ अंकों का गुणनफल बताया था । वहस्भृति और गणित का संयुक्त 
चमत्कार था | 


३. वषं सास तिथि वार परिवर्तन 


अवधान प्रयोग से किसी भी ईसवी सन्‌ मास और तारीख के आधार पर वार 
बताया जा सकता हे । मुनि हनुमानमलजी ने भी अवधान का प्रयोग किया था । 
इसलिए वार बताना उनके लिए सरल था । तेरापंथ धर्मसंघ के इतिहास में जो जो 
घटनाएं घटी उनका विक्रम संवत्‌, मास और तिथि के रूप में उल्लेख मिलता है । 
मुनिश्री ने उनके विक्रम संवत्‌, मास और तिथि को ईसवी सन्‌, मास और तारीख 
में परिवतित किया है। इस प्रकार तेरापंथ धर्म महासंघ के इतिहास की : 
अनेकों घटनाओं का मुनिश्री ने वैक्रम संवत्सर से ईसवी ` संवत्सर में परिवर्तन - कर 
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दिया है। 
Y. सवतोभद्र यंत्र 

इस यंत्र में केवल संख्याएं भरी जाती हैं। एक लाइन में जितने कोष्ठक होते 
हैं उतनी ही लाइनें होती हैं। एक लाइन की संख्याओं का जितना जोड़ होता है 
उतना ही योग सब लाइनों की संख्याओं का होता है। ऊपर से नीचे, दाएं से वाएं 
प्रत्येक लाइन की संख्याओ का योग समान होता है तिरछी लाइन के कोणों की 
संख्याओं का योग भी उतना ही होता है । ऐसे यंत्रों को सर्वतोभद्र यंत्र कहा जाता 
है। मुनिश्री के हस्त लिखित पत्रों में ऐसे अनेकों सवंतोभद्र यंत्र हैं उनके द्वारा भरे 
हुए सर्वतोभद्र यंत्रों का चाटे इस प्रकार है-- 


एक लाइन में कोष्ठक कुल कोष्ठक एक लाइन की संख्या 

का योग 

३ ९ १५ 
Y १६ 3 
x २५ QA 
७ Ye, १७५ 
८ ६४ २६० 
S ८१ २६९ 
११ १२१ ६७१ 
१३ १६९ ११०५ 
१९ ३६१ ३४२९ 
३९ १५२१ २९६७९ 
४९ २४०१ ८८४९ 


उदाहरण के रूप में १२१ कोष्ठकों का सर्वतोभद्र यंत्र नीचे दिया जा 
रहा है । जिसकी प्रत्येक लाईन का सर्वतोभद्र योग ६७१ है । 


| E | ve 
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| १५ | ४९ | ५६ | १० | ५४ | १२ | १३ | ५१ ५६ १० | १४ | १२ | १ १२] २३५१ x 
ER | ५७ | el ५९ xf vl 
| ५८ | s] १ | ६२. ३| ६६१ ६० 
| ५५ |_९ | १६ | xo | १४ | ५२ | ५३ | १ 
| ४२ | २४ | १७ | ve | १९ | ४५ | vv | २ 
| ३९ | २५ | ३२ | ३४ | ३० | १६ | ३७ | 

३१ | ३३ | ४० | २६ | ३८ | २८ | २९ | 
TEEN ESE EE | ४ | 


मैने भी सीतापुर (उत्तर प्रदेश) में एक अवधान का प्रयोग किया था । वहां एक 
लाईन में १०१ कोष्ठक और १०१ लाईनों में १०१२८१०१५--१०२०१ दस हजार दो 
सौ एक कोष्ठकों का सर्वंतोभद्र यंत्र भराया था | 
५. कुछ चमत्कारी संख्याएं 
(१) कुछ गणित संबंधी प्रश्‍न उन्होंने गणितज्ञों के सामने खड़े किये हैं और 
उनका उत्तर भी प्रस्तुत किया है-- 
प्रश्‍न--तीन अंकों की ऐसी संख्या बताओ जिसके प्रत्येक अंक के घनफल का 
योग वहीं संख्या आती हो । 
उत्तर--१५३ की संख्या | यथा-- 
१ का घनफल १३८ १ ५८ १= १ 
५>५>५-१२५ 
२>२३>६३3२७ 
कुल योग १--१२५--२७3च१५३ 
दूसरा उदाहरण-- २७० संख्या है। 
हे 2८ ३ 2 RHR 
७५७५७३४३ 
oXoXo-o 
कुलयोग २७--३४३--०७-३७० 
तीसरा उदाहरण --३७१ संख्या है | 
३०२८ ३ २९ ३55२७ 
७२९८७ 2( ७₹5 ३४३ 
ARS SRE 
कुलयोग २७--३४३-- १3३७१ 
चौथा उदाहरण --४०७ संख्या है | 
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(२) प्रेश्‍न--किसी एक ही अंक को पांच बार लिखें ताकि कुल योग १०० ही 


हो । संख्या ५ बार ही आनी चाहिए कम या अधिक बार नहीं । 


पहला उदाहरण--३३२%२३३१०० 

दुसरा OU --५>५*५--(५>५)-१०० 

तीसरा ” --(५+५+५+५)=२०%५=१०० 

प्रश्न--एक ही अंक का चार वार प्रयोग करो । उत्तर Yoo आना चाहिए। 


जैसे 


उत्तर 88+ १०० 
इसी प्रकार एक ही अंक का पांच बार, छः बार, सात वार, आठ बार, नव 


बार और दस बार प्रयोग हो सकता है। 


(३) प्रश्न--९,८,७,६,५,४,३,२,१,० इन दस अंकों का एक-एक बार प्रयोग 


हो और उत्तर १ आवे । जैसे 


3५ १४८-१. So १ 
खक २ ३ = 
(४) प्रश्‍न--९, ८,७,६,५,४,३,२,१,० इन दस अंक को एक-एक वार प्रयोग 


कर और उत्तर १०० लाएं | 


उत्तर--१+-२+-३+-४+-५+-६-+७-- (sx ९)5७१०० 
(२) veo d-3Y $e- 4$ = १०० 
(५) प्रश्‍न--गुण्य गुणक और गुणनफल में १ से लेकर ९ तक की सभी संख्या | 


आनी चाहिए किन्तु एक संख्या दो बार नहीं आनी चाहिए । 


हैं। 


३० 


इस प्रश्न के उत्तर में ९ उत्तर हैं । 
(१) १२%४८३२3५७९६ 
(२) ४२२८ १३८५७९६ 
(3) १८> २८७५३४६ 
(४) २७% १९८५३४६ 
(५) ३९% १८६=७२५४ 
(६) ४८% १५९=७६३२ 
(७) २८% १५७=४३९६ 
(s) ४% १७३८=६९५२ 
WX १९६३= ७८५२ 
s कुछ मा ऐसी हैं जो गुणा करने पर वही संख्या उल्टे क्रम से आती 


१०८९ ९=९५०१ 
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२२१>%२३१२६८९५२ 

इस संख्या को उल्टे रखकर गुणा करने पर गुफनफल भी वही संख्या उल्टे क्रम 
से आती है । 

१२२%२१३=२५९८६ 

२२१ की उल्टी संख्या १२२, ३१२ की उल्टी संख्या २१३, गुणनफल ६८९२५ 
का उल्टा २५९८६ ZI 

(७) तीन अंकों की कोई संख्या लें और वही संख्या उसके आगे लिख दें। फिर 
उसमें ७ का भाग दें। भाग पुरा जाएगा । जो भागफल हो उसमें ११ का भाग दें, 
भाग पूरा जाएगा । अब जो भागफल आए उसमें १३ का भाग दें। भागफल वही 
आएगा जो आपने प्रारंभ में तीन संख्या ली थी । यह्‌ गणित का चमत्कार है । 

(ऽ) किस संख्या को किस संख्या से गुणा करने पर १२ एका (१११११११११- 
१११) आते हैं ? प्रश्‍न के उत्तर में मुनिश्री ने चार संख्याएं दी हैं-- 

(१) १००९९९८९९५ ९९०१= ११११११११११११ 

(२) ११२२२२११2 ९९०१= ११११११११११११ 

(३) ३७४०७३७५ २९७०३= ११११११११११११ 

(v) १०९९०११ १०११०१= ११११११११११११ 

किस संख्या को किस संख्या से गुणा करने पर १६ वार नव (९) की संख्या 
आती है । मुनिश्री ने तीन उदाहरण प्रस्तुत किए हैं 

(१) ५८८२३५२९४११७६४७५ १७=९९९९९९९९९९९९९९९९ 

(२) ३२२५८००६४५१६१२९%३१=१६ बार ९ की संख्या 

(3) ३५८४२२२९३९०६८१2%२७९= १६ बार ९ की संख्या 

इसी प्रकार १८ नव की संख्या के लिए गुणा दिया हुआ हे-- 

५२६३१५७८९४७३६८४२१>% १९= १८ बार नव की संख्या | 

(९) प्रश्‍न--किस संख्या को किस संख्या से गुणा करने पर १०१०१ आते 
हैं? 

उत्तर--इसके लिए मुनिश्री ने ६ गुणा प्रस्तुत किये है 

(१) ४८१>२१ 

(२) १४४३७ 

(3) ७७७ १३ 

(४) २७३ २८३७ 

(x) १११२८९१ 

(६) ३३६७५३ 

१०१०१ के बाद १०४०१, १०७०१, १०८०१, १०९०१, ११००१ से लेकर 
२०००१ तक के गुणा दिए gu & । 


खण्ड २२, अंक ४ ३१ 
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(१०) दो/छुबवए Nasira र०व्छोरी)ओण०छोठी०कसंका कौनसी है जिसमें i ) 
का भाग देने पर ३ शेष रहे और और १९ का भाग देने पर १० शेष रहे। 
उत्तर २०४३ 

(११) ३ और ६ संख्या के बीच में ५ का अंक और तीन से पहले ४ का अंक 
जितनी बार लिखेंगे उस संख्या का वर्गमूल उतने ही ६ में आएगा | जेसे-- 

४३५६=वर्गमूल ६६ - 

४४३५५६=वगमूल ६६६ 

ऊपर की संख्या में एक बार ४ और एक बार ५ है । दुसरी संख्या में दो वार 
v और दो बार ५ है । वर्गमूल में ६ की संख्या बढ़ गई है । 

--मुनि श्रीचंद 'कमल' 
द्वारा/आचायंश्री महाप्रज्ञ 
आवास प्रबन्ध समिति 


RN 
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ETYMOLOGY OF NÀYA 


Q Ram Prakash Poddar 


The word ‘Naya’ occurs interalia in the title of the sixth anga of 
the Ardhamagadhr Canons, viz. the Nayadhammakahgo. The 
commentators and the translators ofthis anga variously derive this 
word from— 

(i) Jüàtr, name of the clan to which lord Mahavira belonged; 

(ii) Jriata, said to mean ‘example story’ ie. story told to illustrate a 
point in debate, discourse or exposition of a text; and, 

(iii) Nyaya, used in the sense of a popular maxim or citation. 

Mahavira has been called Nataputta or Nayaputta <Jiatrputra. 
But there is no instance of this epithet being haplographed as Nata 
or Nàya. So the first derivation is not appropriate and it is gradually 
being discarded. 

The second derivation, viz. from Jijata is much in favour. In 
Prakrita Jňāta may change into Nata and Naya both. In the third 
anga Nata or Naya has been elaborately dealt with: (4.459, JVB 
edn.) Here it is said to denote a variety of example stories. It has 
been divided into four main categories, (i) aharana, a story which 
has been framed forthe sole purpose of illustrating a particular 
point; (ii) aharanataddesa, a story only a part of which illustrates the 
point to be established; (iii) aharapataddosa, a story which illustrates 
orimplies something unethical, and (iv) uvannasovagaya, a counter 
illustration story (told togannul the illustration story of the oppo- 
nent). Each main category has been divided into four sub-categories. 
the last sub-category of the last category having further four sub- 
categories, thus bringing the number 01 the sub-categories to 
nineteen. This elaboration shows that the type of stories called Nata 
or Naya (Jñāta) were found on an extensive scale. 

In the Süyagada also there is a Naya (2.1.11). In concluding 
line—'kittiye pie samanauso; atthe puna se janitavve bhavati', 
gives some idea about the nature of a pàáya. In Samavaya 
(19.1.2) each section of Nayadhammakahao // Book I has been 
called Naya. The second Book in its colophon stanza is called 
Dhammakaha Suyakkhandha. So Dr. Kapadia assumes that the 
title Nayadhammkahgo means Nayas and Dhammakahás. Obviously 
he treats Naya as the plural form of nominative singular Naya. 
Others take naya to be an adjective in agreement with the feminine 


७ ७-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


4 Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri TULSÍ PRAINA - 


plural of 1९8180. 

But we have instances of Naya being a neuter noun also, In the 
Vasudevahindi we come across some illustration stories called Naya. 
One of these is Dhanasiri - Nayath which has been told to establish 
that there are women of firm character too (Dadhasjlae-Dhanasiri- 
Nayam). The author of the Vasudevahindi claims that it belongs to 
the Padhamanuyoga category. So it may be taken to be of Agamic 
antiquity. Again, in the body of the Nayadhammakabao itself we 
come across the forms Nàya and Nayaya also. There maybea 
feminine form Naya too. This leads us to the conclusion that 
Naya, Naya and Nayaya have analogous origin, These are derived 
form Jpata and Jnataka. 

Although commentators say that Jpata is an illustration story 
(drstanta katha) and there is also an elaborate account of Nata or 
Naya <Jfiata, in the Thana, yet the word Jñāta (that which is known) 
and for that matter the word Jñātaka too, hardly conveys the sense of 
illustration story, unless we take the word Jnataka as having come 
down from Jgápaka (that which makes kuown) through popular 
etymology. 

In the Brhatkatha-élokasarhgraha an illustration story has been called 
a Jfiapaka. It is told to establish the view that Destiny (daiva) is stro- 
nger than human endeavour (purusakara). Here the word Jnapaka has 
been used in the same sense as Naya in the Vasudevahindi. It may be 
noted that Vasudevahindi and Brhatakatha-§lokasargraha have 
large areas of iftersection, maybe ihe two have sprung from the 
same source, viz. the Paigaci Brhatkatha. Their period of composition 
too may be the same. Then a modern Hindi commentary upon the 
Thana (JVB edn ) uses the word ‘Jndpaka’ as an equivalent of Nala 
or Naya<Jfiata. In the light of the above an etymological relation 
between Nata/Naya<Jnata, Naya/Nayaya<Jnataka on one hand and 
Jüapaka on the other cannot be ruled out. 


There can be no doubt that Jñāpaka (that which makes known) 
is semantically closer to illustration story than Jfiata or Jüataka. We 
may assume that at some stage Jfiapaka changed to Jüataka through 
popular etymology. Uses of the Jijapaka tpye of stories were so 
frequent that these stories became quite well known, so much so that 
a slight reference like ‘sarhsayappa vinassai’ or ‘madhu eva pagyati 
prapátam naiva pa$yati' was hint enough for the readers or the 
listeners to reconstruct the story. So such stories came to be popu- 
larly called known (Jfidta/Jiiataka) stories. In the Prakrit stream 
Jüata changed to Nata and Naya and Jñātaka changed to Niyaya, 
In the Pali stream Jriataka gave rise to Jataka whose 
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dominant characteristic is that of an illustration story told to illust- 
rate one or the other of the paramitas and other like virtues. As 
regards its being called ‘Birth Story’ or ‘Story of the Buddha’s former 
Birth’, it is evidently a misnomer, Jataka as a fatsama word means 
‘anew born babe’ and not ‘birth’ and never the repeated births of one 
and the same individual. Roots of the Jatakas lie in the illustration 
stories found in the Pali canons in the form of digest verses 
(samgraha gatha). "These were later elaborated into prose-and-verse 
stories. The root sense of Jataka <Jfiapaka having been lost, and 
the pseudo.sense of 'birrh' becoming dominant along with the urge 
to relate all the stories with the Buddha, the protagonists of all such 
stories were converted iato tbe Buddha in his former births. Nay, 
Buddha in his former birth was deliberately imposed even on popular 
stories of other types having little to do with the Buddha or Buddism, 
Thus the Jatakas grew into a heterogeneous collection having only 
one string in common, the Budcha in his former births. Naturally it 
became the sine qua non of Jataka and bequeathed an alien meaning 
upon this word. 

Now let us come to the third derivation viz. from Nyaya, mean- 
inga popular maxim or citation. This has been suggested by Dr. 
Hiralal Jain. The sagacious veteran of letters has intuitively taken 
a stride in the near right direction, because between Jfiata and Nyaya 
(in the above mentioned sense) the latter is semantically closer to 
‘illustration story’. A  Nyaya, such as ‘nrpa-napitaputra-nyaya’ or 
‘vrddha-kumari-vakya (vara)-nyaya is essentially constituted by the 
stumps of what once might have been a full fledged illustration story. 
The stumps help one in recalling the illustration or example story. 
So Nyaya (inthe above mentioned sense) is a close kin of Naya. 
Nevertheless, Dr. Jain's suggestion has to be turned the other way 
round, because in all probability it is Naya which has given rise to 
Nyaya through a process which may be called false or pseudo- 
Sanskritisation of Prakrit words. Nyaya as popular maxim or citation 
has nothing to do with itsroot meanings such as justice, logic, 
discernment etc. It is rather akin to Naya, an illustration or example. 
So it is not Naya deriving from Nyaya, but Naya falling wide of the 
mark in course of retracing its origin and blundering into Nayaya. 
In Prakrit etymology such blunders are not rare. The irony of it is 
that, the causal sequence having been lost or reverted, the blunder 
becomes indiscernible, We have another example of such false or 
pseudo-Sanskritisation in ‘Vigvakarma’ of which the usage is not in 
conformity with the etymological meaning, The word is used to 
denote the presiding deity of engineering, sculpture and masonry etc. 
But etymologically it should mean the maker of the universe, whereby 
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it becomes analogous with Brahma, the creator, which it is not. 
This leads us to assume that it is pseudo-Sanskritisation of Visakarma 
< Vi$akarma which will etymologically mean a maker or planner and 
constructor of a township or settlement and its accessories, The word 
is extant as surname in certain clans, maybe it was initially related 
with their specific trade or profession of engineering etc. We have 
the same sort of pseudo-Sanskritisation in Naya>Nyaya. This 
assumption is corroborated by usage. Pancasaka Prakarana of 
Haribhadra mentions Cheyakidagariivaga-naya < Cheka-kitaka- 
ripaka-nyaya (3.34) (the maxim or citation of current and counterfeit 
coins). It has the pithiness of Nyaya in the sense of popular maxim 
or example and not the elaboration required in an illustration (Naya). 
So here we have an example of Naya squeezing itself into the 
nutshell of a Nyaya. 

Naya survives as Naim in NIA meaning ‘like’ as in ‘Kaha Sttà 
sunu jati gosairh/bolehurh vacana dugta ki naimh?’ or ‘as the example 
of’ as in “33080 jahar mohi lai jahim mori ati kutila karama 
barigirh/tabarh taharh jani china choha chario kamatha anda ki 
nàim". In the latter example it carries the aura of popular maxim or 
citation (nyaya) and if converted into ‘kamatha-anda-nyaya’ instead, 
it would convey almost the same sense. Another usage by the same 
author viz. Tulsidas establishes beyond all doubts that Naim has 
been derived from Naya through auto-nasalization and change of the 
final ya toy. The usage is भई मम फीट q'a की mi —the example of फोट and 
wa happened with me. It has in Sanskrit viz. कोट-भू ग न्याय. It shows 
that arg’ is a derivative of णायं < णाय << न्याय 

—Dr, Ram Prakash Poddar 
Professer and Project Directer 
M.A, (Jainology) Correspondence 
Course, JVBI, Ladnun 
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IN SEARCH OF PEACE : AN ETERNAL QUEST 


® GBK. HOOJA 


The world today standsin danger of being riven by such 
fissiparous and divisive forces as terrorism, fanaticism, apartheid, 
religious riots, ethnic clashes and war-mongers, which threaten to 
push mankind to the brink of a catastrophe. It would, however, be 
Naive to say that these threats are new or are peculiar to the mankind. 
The duel between dark forces and forces of enlightenment is a conti- 
nuing feature of human history. As expounded by Shri Aurobindo 
(1872-1950) in his Theory of Integral Yoga, “life is a battle-field of 
constant struggle between the progressive evolutionary forces and 
atavistic or retarding forces of evil’. The progressive or upward 
pulling evolutionary forces are in continuous conflict with the down- 
ward, depressing forces of gravity (inertia). But the gravity of the 
situation as it faces humanity today has assumed very ominous 
proportions, paradoxically with the advancement of Science and 
knowledge, since it has placed in the hands of unscrupulous elements 
nuclear weapons of destruction, capable of blowing the world many 
times over. This is what made an illustrious poet of our times pray 
for knowledge tempered by wisdom. 


It has been truly said that a little knowledge is a dangerous 
thing; and no human being can claim to be all-knowing. That is 
what calls for the importance of gurus, (teachers), true gurus, who 
may show light to the bewildered humanity, gurus, imbued with the 
right religious spirit, with compassion for not only mankind, but for 
theentire creation, since in this global society, there is a symbiotic 
relationship between various organisms, each of which depends for 
its existence on the other. To ignore this truth is to invite self- 
destruction, disaster. This is what made Einstein say that Science 
without spirituality is blind, even as spiritualism unchecked by 
scientific temper may degenerate into fraud, self-hypnosis, leading to 
dark alleys of blind faith, Thus what the mankind needs today as 
ever is a happy blend of Science and Spirituality. These are the two 
eyes which should guide mankind on its onward [march through time 


` and space. 
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Individual, Family and Relatives 
The individual stood at the centre of these circles, surrounded by 


(1) the Family, (2) the Relatives, (3) the Municipality, (4) the Nation, 
(5) the World-State, not unlike the socio-political concept of 
Dayananda (1824-1883) and Gandhi (1869-1948). After the develop- 
ment of self Family forms the first sphere of activity in the service of 
Humanity, thus such care should be taken tbat love of family does not 
deteriorate in ‘‘familyism’’, and ‘‘family-egotism’’ does not prompt 
people to “rob their neighbours and ruin the State", warns Har- 
Dayal. While the family may be served to the best of one’s capacity, 
“familyism’”’ should not be allowed to make a harmonious social life 
impossible, Similarly,an individual owes aduty to the relatives 


too. 


Municipality 

Next comes the Municipality. It is territorial and political in 
its nature and scope. Itis our “political”? home. We are united to 
the other inhabitants of the village or town by the civic bond of a 
common political organization. This sacred tie of citizenship elevates 
an individual to the status of a ‘civilized’? person. True public 
spirit can be developed within the limit of the Municipality. This is 
the cradle of citizenship. Thus one should discharge all duties of 
citizenship as an honest and trustworthy citizen. One should take a 
deep pride in one’s Municipality and its history: A town is not mere 
agglomeration of streets and houses; itis a community with a past. 
So its healthy growth should command the allegiance of every 
citizen. 
Nation 
Nation is the next concentric circle, surrounding an individual. 
But just as the family stands in the danger of degenerating into 
“familyism”, so does the nation stand in the danger of deteriorating 
into “narrow, chauvinistic nationalism" at the cost of humanity at 
large. Such “nationalism” gives rise to Imperialism, Fascism. It has 
led to the slaughter of millions of human beings. It has led to the 
enslavement of tribes and smaller and weaker nations. It has held 


humanity to ransom. 


World-State 

This too must lapse into history as a passing phase like feudalism 
and yield place to the world-state and world-citizenship, which is the 
logical consummation of the city-state and the nation-state. Then 
humanity will breathe a sigh of relief and be free from the fear of 
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Evil of militarists 

To bring this about, the world needs an international group of 
convinced and consistent anti-militarists, who understand clearly that 
violence breeds further violence, and is thus an evil to be shunned at 
allcosts. A study of the economics of militarism would make the 
position further clear. Billions of dollars are being spentto keep 
the war-machines of nation-states in a state of readiness, while 
millions of human beings go without neat drinking water, food, 
shelter, medical aid, education, minimal decencies oflife. The 
communication revolution has reduced the world into a global 
village and the day is not far when with the advance of Democracy, 
the evil forces of Tyranny shall surrender to the forces of Peace and 
World Commonwealth They are already in retreat. 
Political Democracy depends on Economic Democracy 

On Political Democracy and the representative form of Govern- 
ment which obtains in certain countries too the views of Har Dayal 
are equally carping and critical. Itis self-evident that there can be 
no real Democracy without economic Democracy. Says Har Dayal, 
“Parliaments are now moribund institutions of decadent Capitalism. 
They are the sanctuaries of middle-class adventurers. They have 
created a new tin-god, viz., the M.P., for the worship of the simple- 
minded citizens... They are hot-beds of intrigues and corruption, of 
snobbery and sychophancy. (It may be noted that Dayal was writing 
before this tribe descended on India, His observations arose from 
his experience in the West). He goes on to say: “Demos may now 
tise in wrath and say, ‘Away with these hucksters and tricksters, who 
draw big salaries for deceiving and duping me, why should 615 
mercenary talkers make laws for 48 million ? (Evidently, the reference 
isto the British Parliament). Who ordained these political priests 
and mediators that have turned my Temple of Wisdom into a den of 
thieves? This circus must now be closed for fever. I will legislate 
directly in future, and thus be mistress in my own house.’ ‘Dayal 
said that Democracy in the world-state would be direct, not repre- 
sentative. Does a citizen eat by proxy, drink by proxy, marry or die 
by proxy ? Why should he then make laws or choose policy by 
proxy? Thus he advocated Participatory Democracy and what is in 
modern idiom called Democratic Decentralization. “If you do not 
wish to go back to dictatorship, you must march forward to the Poll 
ofthe People. Government by Parliament is only camouflaged 
slavery. Only the permanent and universal Referendum cap make 
each citizen a free voter and a free man," he said 


Certainly, Dayal was ahead of his times. . But he was the 
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harbinger of New Times. His writings lighten the new Path, show 
the glow of Freedom and Faith. He speaks of the highest Citizen- 
shih which is also the highest Ethics. Here we may agree with the 
poet that— 

“A time like this demands 

Strong minds, great hearts, true faith, and ready hands; 

Men whom the lust of office does not kill; 

Men whom the spoils of office cannot buy; 

Men who possess opinions and a will; 

Men who have honour, men who will not lie; 

Tall men, sun-crowned, who live above the fog, 

In public duty and in private thinking." 

But man is not entirely a rational animal. Besides reason, he is 
governed by instincts, emotions, prejudices. predilections, genes, in 
short, samskaras. This brings us to the importance of education, 
formal, informal, non-formal, education to mould a person, to polish 
his psyche, not merely to impart skills or dexterity. 


Problems facing the youth 

Recently, I had an opportunity to meet a group of young 
teachers, under the aegis of the Academic Staff College, Aligarh 
Muslim University. They had been called from various Universities 
from all over India to undergo an orientation programme, instituted 
in the wake of the New Education Policy. It was a very lively, 
vibrant and socially awakend group. I asked them to identify 
national problems facing the country and perplexing 'them, in the 
context of the objectives of the programme, which was meantto 
enable the newly appointed teachers to understand amongst others : 
(a) the significance of education in general, and higher education in 
particular, in the global and Indian context; and 
(b) the linkages between education and economic and socio-cultural 
development with particular reference to the Indian polity where 
secularism and egalitarianism are the basic tenets of society. 

The young teachers, who came from varying backgrounds listed 
the problems in the following order of priority : 


(1) Threats to National Integration; 

(2) Linguistic Problems; 

(3) The bane of Political Pollution; 

(4) Ctisis of character; 

(5) Over-population and unemployment; 

(6) Adult illiteracy and lack of access to education; 
: (7) Low Status of Women; 
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(8) Lack of sound leadership for the Youth. 

It seemed to me that the young teachers were in search of a 

social order which would be free from : 
(1) Ignorance; 
(2) Want; and 
(3) Injustice. 

They felt that threats to national integration emanated from lack 
of socio-economic justice, unemployment, lack of facilities for mean- 
ingful education, lack of youth counselling and guidance, lack of 
female education, over-population and lack of scientific temper. 
Terrorism, communalism, obscurantism and fundamentalism were 
rooted inlack of communication as wellas in socio-political and 
economic discrimination. Thus the participants felt that there was 
need for extending the boundaries of the Universities and to spread 
education and more education beyond the walls of the Universities to 
cover the disadvantaged and deprived population living in the neigh- 
bourhood. In short. Universities should undertake extension 
activities along with teaching and research. It was noted that despite 
pious Directives of State Policy having been enshrined in our 
Constitution, despite noble aspirations having been spelt out in our 
successive 5 year Plans, much to our shame, there isa pall of 
illiteracy and. penury hanging over us. According to this measure, 
our educational system and Planning have failed. Infact, every 
deprived and disadvantaged young man or woman, who suffers under 
a sense of discrimination, is a potential threat to national integration, 
as long as he or she nurses a sense of alienation born out of fear and 
frustration founded on social insecurity. 

A related question which came up for examination was whether 
teligious education should form part of the formal system of 
education. The consensus was that religious education could not be 
neglected, but it should emphasize moral and ethical values, based 
on a comparative study of various faiths and religions, since all of 
them sought to project self-evident and etcrnal values like brother- 
hood of man, mutual cooperation, social harmony etc. 


Anuvrata movement 


Inthiscontext, I broughtto the notice of the group the philo- 
sophy of the Anuvrat movement, sponsored by Acharya Tulsi, I 
pointed out that the central mantra (formula) of the Acharya was: 
samyam hi jivan hai (self-restraint is life). He believed that the society 
and the nation shall be reformed and regenerated, if the individuals 
are reformed. I read out the eleven small vows prescribed by him for 
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hisfollowers and indeed for all those who may elect to subscribe to 
them, as well as the 6 vows prescribed by him for the students and 5 
vows forthe teachers. While generally accepting the validity of the 
movement, questions appeared to arise over the impact of the social 
milieu, in which an individual hasto live, on his behaviour- 
pattern. 

Thus, enigmatically, man is both the creature and the creator of 
his environment. 


Experience shows that the average man 910 woman cannot be 
truthful, honest and unselfish under a tyrannical government, a 
feudalsystem, an oligarchic or a capitalistic regime. Even the 
noblest saints and sages must commit some sins, if they live ina 
society dominated by autocracy, injustice and inequality; see for 
instance the heroes of the Mahabharata. No one can entirely escape 
the infiuence of political and economic environment. 

As pointed outby Har Dayal (1884-1939), the great Indian 
revolutionary in his writings, hints for self-culture (1934), Personal 
Ethics and State-Ethics rise and fall together. 


According to him, Personal Ethics has 3 dimensions ; (1) Disci- 
pline; (2) Development; (3) Dedication. Discipline aims at the control 
of passions, impulses, appetites. Development is growth, unfoldment 
of.body, mind and soul, expansion and enrichment of Personality. 
Dedication consists in the consecration of the disciplined and deve- 
loped Personality in the service of Humanity and the World.State, 


He recommends the five fold course of preparation for develop- 
ment of moral culture; 


(1) Since character is developed in a social milieu, you must belong 
to a society or club that aims at the realisation of your ideal. 

(2) Since character is infiuenced by the example of a living teacher, 
attach yourself to the one who is most virtuous in his daily life, 
noted for simplicity, gentleness, temperance, patience and active 
benevolence; 


(3) Theliving guide is only the last link in the chain of virtuous 
men and women who connect you with the great prophets of the 


past; 

(4) Since virtue is a social product, you should join a society or 
fellowship of like-minded persons, but at the same time. have 2 
or 3 dearest and closest friends, who may act as your mentors 
and monitors and serve as your ethical mirrors. Thus Friendship 
seryes as the handmaid of Ethics; and 
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(5) Daily Meditation, 
Four themes of meditation, Har Dayal recommends : 


(a) Ihe 4-fold ideal of self-culture; physical, intellectual, aesthetic 
and ethical; 


(०) the 4 principles of political and economic organization : Demo- 
cracy, Liberty, Equality and Fraternity; 


(c) Virtues of great men and women; 


(d) Those who are afflicted by poverty, oppression and exploitation. 
Send to them your thoughts of love and sympathy; 


(e) Those who may be rejoicing at the moment. Send them your 
good wishes; 


(f) Unity of mankind. Have a globe in your room, and also pictures 
of your friends belonging to different races and nations. Cultivate 
cosmopolitan ideal; and 


(8) Some great precepts and maxims culled from the scriptures of all 
religions and the poets of all countries. 


I have taken the liberty of quoting Har Dayal at some length 
because in his thirties he was an ardent revolutionary, who believed 
inthe cult of the bomb for the liberation of the Motherland. A 
learned scholar, he sacrificed everything for the cause of India and 
humanity. He was the high priest of the Gaddar movement which 
was launched to uproot the British Empire from the soil of India 
during the Ist World War. He had a phenomenal memory and was 
stndent. prodigy. Having won the State Scholarship in 1905, he 
proceeded to England for higher studies where he joined the St. 
John’s College, Oxford. I.C.S. was the next step, but having come in 
contact with Shyamaji Krishnavarma and Savarkar, he began to think 
differently, It may be noted that this was the period when the 
Swadeshi movement in Bengal had stirred up the whole country. The 
victory of Japan over Russia had raised the self-esteem of Asians; and 
then followed the kisan agitation inthe Punjab, culminating in the 
deportment of Ajit Singh and Lajpat Rai, in 1907. This year fell the 
anniversary of the Ist Battle of India’s Independence, and Shyama- 
ji Krishnavarma undertook the formation of an organization of 
Political Missioneries in India. Har Dayal wrote its constitution. 
What sort of men do we want for this Society,{ he asked. ‘‘They 
should love nothing more than the cause”, he proceeded to answer. 
Itshould betothemin the place of the father, the mother, the 
brother. and the friend.... They should undertake the task in a reli : 
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gious spirit; earnestness and self-denial should be their guiding 
principles. They should grieve like commander Hirose of Japan that 
they have only one life to give to their country. If such be the appeal 
to the downtrodden masses of India, they would conquer hearts of 
the multitudes of our people, who pay sincere homage to genuine 
character.” 

Imbued with these motives, Har Dayal gave up his scholarship, 
much against the advice of his Principal and the Under-Secretary, 
Sir James Lyall. He sailed 101 India in January, 1908, along with his 
wife, Sundar Rani. 

Back in India, he preached his ideas through his personal life 
and private talks. The corner-stone of his ideas was nationalism. 
Soon, however, things hotted up in India for the revolutionaries, and 
Har Dayal was persuaded to go abroad for the sake of the Cause. In 
1909, he was found editing the Bande Mataram, the official organ of 
the Indian Independence League from Geneva. In the columns of 
Bande Mataram, Har Dayal outlined his technique for fighting for 
Freedom thus : 

(8) Moral and intellectual preparation; 

(b) The second stage is that of war... And the only agent that can 
accomplish this work is the sword. No subject nation can bring 
Freedom without war; 

(c) After the war, reconstruction and consolidation. 

Later, Har Dayal moved to U.S.A., and led the fomous Gaddar 
movement, which threw up countless heroes and martyrs. As the 
curtain fell on this episode, Har Dayal moved into channels of 
scholarship, facing heavy odds and self-chosen penury. End came in 
1939, in Philadelphia. 


Har Dayal on Nationalism, Violence, War, Political Democracy 
Before the end, he had reasons to modify his views on Nationa- 
lism, Violence, War, Political Democracy, and set them forth 
elaborately in the Hints (1934), with characteristic enthusiasm and 
erudition, Study of History made him a convinced cosmopolitan. 
He approvingly quoted Goethe, who said: “Above all nations is 
Humanity”; and went on to add that “The Unity of Mankind will 
shine forth like sunshine and destroy the malevolent microbes that 
breed such destructive plagues as Nationalism and Race-pride” He 
considered the study of World history as a cure for the "'intell- 
ectual myopia’ from which some “squinting patriots and race- 
philosophers” suffer. They see only a part of Humanity and not the 
whole of it; and:tendto-forget &hat.allmen. and. women belong to the 
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species, Homo saplens. ''Asthe Earth nourishes all, and the sun 
shines on all, so let your fraternal sympathy extend to all men and 
women, excluding none," he wrote; and proceeded to quote from 
the ancient epic, Mahabharata, which teaches this ideal in Sanskrit 
verse : 
Small souls enquire, ‘Belongs this man 
To our own race or sect or clan 
But larger-hearted men embrace 
As brothers all the human race." 
—Pro. GBK., Hooja 
A-15 a, 
Vijaya Path 
Jaipur-302004 
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BARABUDURA AND ANANDA 
(Two out-side temples of India) 


छे Parameshwar Solanki 


The Malay Peninsula served as the main gate of the Indian 
Colonial expansion in the Far East. Perhaps Takua Pa was the first 
landing stage of the Indian traders, Even today persons of an Indian 
cast of features are common on the West coast near Takur Pa, while 
colonies of Brahmanas of Indian ancestry survive at Nakhou, Shri 
Dhammarat 2nd Patalung and mark the arrival of their ancestors from 
India by an overland route across the Malay Peninsula. 


South Indian History records a big naval expedition, in this 
connection. The Chola king Rajendra crossed the Bay of Bengal and 
landed an army which conquered successively 2 number of feudal 
principalities in Sumatra and Jaya. Then crossing over to Malay 
Peninsula he conquered the chief strongholds of the Shailendra 
empire which comprised the whole of Malay Peninsula, Java, 
Sumatra and may other neighbouring islands. 


The Cholas were devotees of Shiva and the Great Rajaraja, 
father of the king Rajendra wasa great builder and the famous 
temple at Tanjore, named after him as Rajardjeshvara still testifies to 
the glory of Chola art. But he was tolerant enough and he helped 
the Shailendra king of Java, Maravijayotunga Verma to costruct the 
Chiidamani Verma Vihara in Nagapattam and the Chola king hi mself 
presented a village to the Vihdra, while his son, King Rajendra 
undertook a maritime expedition against bim and apparently forced 
him to recognise Chola suzerainty. 


Anyhow Shailendras were great power and they established their 
sway over nearly the whole of Suvarnadvipa, comprising Malay 
Peninsula, Sumatra, Java, Bali, Bornio and other islands of the East 
Indies. Ancestral home of the Shailendras was also India, but their 
migration obscure. 

The Shailendra Empire is referred to by various Arab writers 
who designate it as Zabaj (stan) and describe its wealth and 


grandeur in glowing terms. The Zábàj is said to have been overlord 
ofa large number of islands. extending over a length of 1 000 
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parsangas. Even the most rapid vessels could not complete in two 
years a tour round the isles which were under his possession. 


The Shailendras were Buddhists and maintained diplomatic 
relations with China as well as the Pala and Chola empires of India who 
helped them to build Buddhist sanctuaries at Nalanda and Nagapattam. 
They were also great builders and the famous Barabudur in Java is an 
undying monument to their power and glory. 


Similarly the Mrawemas, a branch of the Tibeto-Dravidian, tribe 
who settled in Burma in the 9th century A D., founded an indepen- 
dent kingdom with Pagau as its capital. The classical name of this 


city is Arimardanapura and the kingdom was known as Tambradipa. 


The first Mrammals king of importance was Aniruddha who 
ascended the throne in 1044 A.D. He was a great conqueror. He 
defeated the king of North Ardkdn and Shan chiefs of the east. He 
is said to have visited the Indian land of Bengal also. He gaineda 
position of international importance and married an Indian princess, 
The Burmese chronicles give a long account of his journey to 
Burma. 


When Ceylon was invaded by the Cholas, its king sought for the 
aid of Aniruddha and later asked him for Buddhist monks and 
scriptures, In return the Ceylonese king sent him a duplicate of the 
tooth relic of Buddha. As soon as the ship carrying the relic arrived, 
king Aniruddha himself waded through the river to the ship, placed 
the casket on his own head and carried it in procession to the shrine 
he had built for it—the famous Shewzigan Pagoda which still attracts 
worshippers from all over Burma. 


Kind Aniruddha was succeeded by his son, known as Kyanzittha, 
who assumed the title Tribhuvanáditya- Dharmárya. During his reign, 
Burma was in intimate touch with India. It is said that the king fed 
eight Indian monks with bis own hands for three months and hearing 
from them the description of Indian temples, designed and built the 
famous temple Ananda, the masterpiece of Burman architecture. 


The Barabudor 


The most important monument in Java is Barabudur. It was 
built under the patronage of the Shailendras. This noble building 
consists of a series of nine successive terraces, each receding from the 
one beneath it, and whole crowned bya bell-shaped stupa at the 
centre of the topmost terrace. Of the nine terraces the six lower ones 
are square in place, while the upper three are circular. The lowest 
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terrace has an extreme length of 131 yds and the topmost one a 
diameter of 30 yds. The five lower terraces are each enclosed on the 
inner side by a wall supporting a balustrade, so that four successive 
galleries are formed between the back of the balustrade of one terrace 
and the wall of the next higher one. The three uppermost terraces 
are encircled by a ring of stupas, each containing an image of Buddha 
within a perforated frame-work. From the ninth terrace a series of 
circular steps lead on tothe crowning stupa, The balustrade in 
each terrace consists of a row of arched niches separated by sculptu- 
red pands. All the niches support a superstructure which resembles 
the terraced roof of a temple, with bell-shaped stupas in the corners 
and the centre, and contain the image ofa Dhyani Buddha within. 
There are no less than 432 of them in the whole building and some 
ofthem may be regarded asthe finest products of Indo-Javanese 
sculpture. 


There is a staircase with a gateway in the middle of each side of 
the gallery leading to the next higher one. The doorway is crowned 
bya miniature temple-roof like the niches of the balustrade. The 
beautiful decorations of the doorways and the masterly plan in which 
they are set —ommanding from a single pointa fine view of all the 
doorways and staircases from the lowest to the highest—introduce an 
unspeakable charm and invest them with a high degree of importance 
in relation to the whole edifice. 


The series of sculptured panels in the galleries form the most 
striking feature of Barabudur. On the whole there are eleven series 
of sculptured panels, the total number of which is about fifteen 
hundred, 

It may be safely presumed that the sculptures in the different 
galleries follow prescribed texts and it is not possible to interpret 
them without the help of those texts. They depict the life of Buddha, 
his great deeds and his previous birth i. e the Jatak stories. The 
story of Sudhana Kumar, who made sixtyfour persons his Gurus, 
passed through a hundred austerities and ultimately obtained perfect 
knowledge from Manjushri also seen depicted in series of these 
sculptures. 


It seems probable that there was fixed plan according to which 
certain episodes were executed. No small number of sculptors were 
employed. It 18 8 matter of course that they could not all work 
together on one relief, buteach have had his appointed place to 
begin. The short inscriptions that have remained on the buried 
base, furnish evidence to support this view for they are clear 
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instructions tothe sculptors. Sanskrit words in Kawi writing were 
intended for native craftsmen. 

All in all, Barábudar is indeed an extraordinary monument, in its 
unusual form, its majestic conception, the vast quantity of subjects 
represented on its reliefs, in fact, inevery respect it is unique. E, B. 
Havell, the famous art critic, praises the naturalness, vigour and 
grace of it. He writes “The Barabudur sculptors have known how to 
convey the essence of Truth as it is found in Nature without obtrud- 


ing their own personality, or relying on any of the common tricks of 


their craft. Their art, used only in service of truth and religion has 


made their hands the obedient tools of a heaven-sent inspiration; and 
their unique power of realising this, with a depth and sincerity 
unsurpassed inthe art of any land or in any epoch, gives thema 
right to rank among the greatest of the symbolists in the whole 


history of Art.” 
Temple of Ananda 


As slated above, Tribhuvanaditya-Dharmaraja designed and 
built the famous temple of Ananda. It occupics the centre ofa 
spacious courtyard of pagan in Burma, which is 564 ft. square, The 
main temple, made of bricks is also square in plan, each side measur- 
ing 175 ft. A large gabled porch, 57 ft. long, projects from the centre 
of each face of this square, so that the total length of the temple, from 
end to end, on every side is nearly 290 ft. Inthe interior the centre 
is occupied by a cubical mass of brickworks, with deep niche on each 
side, containing a colossal standing Buddha image 31 ft. in height 
above the throne which itself is about 8 ft. high. The central mass 
issurrounded by two parallel corridors, with cross passages for 
communication between the porch and the Buddha image on each 
side. 

Externally, the walls of the temple, 39 ft. high, are crowned with 
a battlemented parapet having a ringed pagoda at each corner. Above 
the parapetrise insuccession the two roofs over the two parallel 
corridors below, each having a curvilinear outline and an elongated 
Stupa at the corners and a dormer-window in initation of the porches 
atthe centre. And above these two roofs are four receding narrow 
terraces which serve as the basement of a Sikhara crowned by a Stupa 
with an elongated bell-shaped dome anda tapering iron / as its 
final, Each of the receding stages has the figure of a lion at the 
corners and small imitation porch openings in the centre. 


Apart from the graceful proportions and the symmetry of design, 
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the beauty of the Ananda temple is enhanced by the numerous store 
sculptured reliefs and glazed terracotta-plaques that adorn its walls. 
The stone-reliefs. eighty in number and some of the plaques illustrate 
the principal episodes in the Buddha's life and 926 plaques depict the 
Jataka stories. 

The unique character of the plan of the temple has evoked much 
discussion about its origin. But, there is no doubt of it derivation 
from Indian type. Every thing inthis temple from Sikhara to base- 
ment, bears the indubitable stamp of Indian genius and craftsmanship. 
A modern European author writes; “Still in daily use as a house of 
Prayer the Anand, with its dazzling grab of white and its gilt spire 
glittering in the morning sun, is today one of the wonders of Pagau. 
Inside the temple, two life-size statues kneel at the feet of a gigantic 
Buddha, they have knelt there for more than eight centuries, One of 
these is the king and the other his teacher Arahan. The face of the 
king is not Burmese—his mother was an Indian lady.” 


The Ananda temple was really designed on Indian models. 
Temples of the same type existed io Bengal and most probably 
suggested the model of the Ananda temple. In this way we may take 
it, therefore that the Ananda, though built in Burmese capital, is an 
Indian temple, indeed. 

E 


—Dr. Parameshwar Solanki 
Editor, Tulsi Prajna 
LADNUN-341306 (Raj.) 
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IMMUNITY AND ITS MODULATION BY 
CONSCIOUS MIND 


Q JPN Mishra 


Mind-body relationship and its associated unresolved phenomen- 
ons are not new. In fact mind and body are not separte 
phenomenons, one considered to be spirit and other to be the matter, 
They both are the integral constituents or two facets of one compact 
information system Inthe past several theories have been given 
depicting various aspects of mind-body relationship but they all are 
still short of clear explanation they are interconnected and how they 
communicats to each other. While describing the psychobiology of 
mind-body healing processes, scientists have considered limbic- 
hypothalamic system to be the main scat of control mediating and 
moderating emotionally-laden those psychological processes. The 
hypothalamus morphologlcally does not appear to be a descrete easily 
identifiable as are various other vital organs like heart, lungs etc. It 
isa locus of tissues with seemingly vague boundaries at the base of 
forebrain. It consists of several group of neurons termed as nuclei 
or centres of mind body transductjon or regulation, These nuclei are 
concerned with the regulation of co-internal environment through 
autonomic, endocrine and immune systems. The word limbic was 
originally used to describe the border between the ‘higher’ mind 
functions of cerebral cortex and ‘lower’ structures of brain involved 
with the regulation of emotions and other physiological aspects of 
body physiology (Rossi, EL, 1988). The hypothalamus is considered 
tobe the major output pathway of the limbic system. It integrates 
the sensory perceptual, emotional and cognitive functions of mind 
with body physiology. Since the limbic-hypothalamic system is in a 
process of constantly shifting psycho-neuro-physiological states all 
learning associated with itis of necessarily state dependant (Rossi, 
EL., 1988). In the recent years it has been recognised that hypotha- 
lamus also plays an important role in regulating the functions of 
immune system, Ader (1989) and Stein et.al. (1981) have discovered 
the fact that hypothalamus (its anterior and posterior nuclei) can alter 
the function of immune system (both cellular and humoral immunity). 

The morphological structures and functions of the immune 
system are simple to understand in general way but incredibly comp- 
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lex as well as mysterions in their particular. It is defined, in terms 
of functions, as a resistance to all types of external invasions The 
condition of insusceptibility to disease, due to the presence, in blood 
and tissues, of substances that inhibit development of the infection 
and owing to a change in the ability of the body cell to react against 
the causative agent is called immunity. These substances are known 
as antibodies or immune bodies. When immune bodies are present 
in the body at birth the condition is known as congenital or inherited 
immunity. Accumulation of antibodies which provides nonspecific 
denfense against all foreign invaders the condition is called acquired 
immunity. The first line of immunity are the skin, enzymes etc. The 
second line of defense is within the blood in the form of white blood 
cells (WBC), lysosomes, polypeptides etc WBC popularly known as 
lymphocytes because they concentrate themselves in lymph of body 
and are mobile units to destroy the foreign invaders inside the blood 
itself 

There are 6000 to 8000 W BC per cubic mm. of blood in a human 
adult. Anincrease in their number is known as leucocytosis, which 
is a characlerstic of a number of pathological conditions but it may 
also be encounted within a healthy individual, WBC are of five 
types— neutrophils (60-70%), Eosinophils (2-495), Basophils (0.5-1 76), 
Lymphocytes (20-25%) and Monocytes (3-827). In the process of 
immunity it is mainly neutrophils and monocytes that destroy 
invading bacteria, virus and other toxins. The neutrophils are the 
mature cells that attack and destroy the bacteria and virus in the 
circulating blood, while monocytes are immature cells and have less 
ability to destroy the pathogens in blood. When they reach to the 
injured tissues they are being activated, to be converted into macro- 
phages to combat pathogens at the site. 

Acquired or adaptive immunity is the ability of the body to 
defend itself against specific invading agents such as bacteria, virus, 
toxins and some other foreign tissues. 1t consists of two closely allied 
immune responses In the one process of response formation of 
specially sensitized lymphocytes takes place that have the capacity to 
attack on to the foreign agent and destroy it, Thisis called celluler 
(T-cell mediated) immunity. Itis particularly effective against fungi, 
parasites, intracellular viral infections, cancer cells and foreign tissue 
transplants. In other response body produces circulating antibodies 
thatare capable of attacking on invading agents. This is called 
humoral (antibody mediated) (B-cell) immunity. Cellular and humoral 
immunity are the product of the body's lymphoid tissue. The place- 
ment of lymphoid tissue is stratigically designed to intercept 81 
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invading agent before it can spread too entensively into general 
circulation, The most important aspect of T-cell and B-cell lympho- 
cyte operation is that they both have receptors on them which can 
put-on, modify and redirect their immune activities under the 
influence of messenger molecules coming from nervous system or 
endocrine system. In fact these receptors functions in accordance 
with lock and key arrangement, the lock being themselves and key to 
these locks comes in the form of neurotransmitters, hormones and 
neuropeptides. These substances have the capacity to turn on the 
activities of these lymphocytic T-cells and B-cells The types and 
structures of these messengers and receptor molecules, which must 
fiteach oter to turn oncellular activities, establishes the essential 
architectural nature of the whole process. 


. Mind regulates the functions of immune system in three stages. 
Stage one consists of mind generated thoughts and subsequent neural 
impulses in the frontal cortex. In the second stage these impulses are 
filtered through the memory, learning an emotional areas of limbic 
hypothalamic system and transduced into immune system (Rossi, 
1988 Achterberg, 1985). Jn the third stage conversion ot lymphocytes 
into T-cell and B-cell takes place in thymus and lymph area process- 
ing. Neurotransmitters from autonomic nervous system and hormones 
from endocrine glands reaches to the receptors of thesc lymphocytes 
thereby enhancing their activites. Nicholas Hall et al (1985) have 
shown that immunotransmitters are certain specific molecules that are 
produced predominantly bythe cells that comprise the immune 
system, that transmit specific signals and informations to the neurons 
and few other cells, thereby providing feed»oack ‘signal. They also 
said that it seems that nervous system is capable of altering the course 
of immunity via ANS and neuroendocrine pathways. EL Rossi (1986) 
have mentioned that inhibiting or stimulating the hypothalamus 
results in accountable changes in immune activities. Since the 
hypothalamus is being governed by higher brain centres, these inter- 
communications between the immune system and hypothalamus may 
be liable to conscious mind modulation Further it is proved that 
lymphocytes bear the receptors for neurotransmitters and hormones, 
the mind mod ulating effects of nervous system and endocrine system 
may be communicaied to immune system too. 
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IMPORTANCE OF 'SWEDA' IN YOGIC PRACTICE* 


@ Chandramault S. Naikar 


Etymologically, the Sanskrit word Yoga derives from the root 
'Yuj' meaning ‘to bind together", “hold fast", "yoke", “merge”, 
"join" or “unite”. Yoga isthe union of the soul with the eternal 
truth, a state of unallayed bliss, arising from conquest of dualities, 
The term Yoga serves in general, to designate any ascetic technique, 
and any method of meditation. The ‘classical’ form of Yoga isa 
darsana expounded by Pataiijalil in his Yoga Sūtra and it is from this 
‘system’ that we must understand the position of Yoga in the history 
of Indian thought. 


The Yoga system, however, being older than the Yoga Sütras of 
Patafijall, we find almost completely developed in the Maitri Upanisad 
the technique prescribed in the Yoga or concentration of thought. 


Mircia Eliade writing on Yoga, enlists the eight Yogic techniques 
as: "The Yogic technique implies several categories of physiological 
practices and spiritual exercises called aiigas, "member" or elements. 
The eight “members” of classical Yoga can be regarded both as 
forming a group of techniques and as being stages of the ascetic and 
spiritual itinerary whose end is final liberation They are: 
(1) restraints (Yama), (2) disciplines (Niyama), (3) bodily attitudes and 
postures (Asauas), (4) rhythm of respiration (Prdndyama), (5) emanci- 
pation of sensory activity from the domination of exterior objects 
(Pratydhdra), (6) concentration (dhdrand), (7) Yogic meditation 
(dhyana) and (8) enstasis (Samadhi) (Yoga Sütra, 2 28) 2 

In addition to this classical Yoga comprising eight members : 
Astángayoga* as formulated by Patafjali, there exist a number of six 
limbed Yogic regimens known as Sadangayoga. The main chara- 
cteristic is the absence of the first three agas (i.e. Yama, Niyama and 
Asana) and the introduction of a new ''member", tarka (reason) 
logic).* 

However I propose to restrict the scope of my paper only to one 
technique namely Prdnaydma with a special reference to the effect of 
sweat in the praise of Prdndydma. Pranayama is a Yogic exercise in 
respiration and according to Patarijali (the exponent of Yoga Sutras) a 
clear exposition of the spiritual values of Prdndydma has been given 
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through his two Sutras : 
Tatah ksiyate prakasavaranam— l1. 52 
Dhaàranàsu ca yogyatà manasah—11 535 


The natural tendencies of the mind and sense Organs are 
condemned as evil because success in Yoga depends upon the intro- 
version of the mind and the sense organs. A similar view is expressed 
by the author of Hafhapradipika who held that Pranayama alone 
would be sufficient to overcome the evil tendencies of the mind and 


the sense organs : 

Prànáyámenaiva sarve prasusyanti mald iti 

Scholars and Yogis heve held in high esteem the treatise on 
Hathayoga by Svatmarama. His Hafhapradipikd being one of the 
outstanding Hatha texts fully describes the eight wellknown varieties 
of Pranayama in the Il lesson entitled : Pranayama vidhàna Kathanani— 
“The description of the technique of Pranayama”. The two types of 
Pranayama namely, (1) sagarbha (with mantras and (2) Nigarbha or 
Agarbha (without recitation of mantras) have been mentioned in the 
Puranas and Smrtis, but Svatmarama does not prescribe the practice 
of Pranayama accompanied with recitation of a ‘mantra’, The eight 
varieties of Prandyama or Kumbhaka’ are ; 

(1) Süryabhedana, (2) Ujjayi, (3) Sitkari, — (3) Sitali, 

(5) Bhastrikd, (6) Bhramart, (7) Marccha and (8) Plavini.* 
Svatmarama holds that by the practice of Pránayama alone all the 
impurities in the nádis can be removed: 

Pránàyamaireya sarve prasusyanti malā iti? 

Pránáyáma means the breath contro] and the end product is 
mental calm and tranquillity of nervous system. The body and the 
mind become tolerant and the gains of Pranayama have been descri- 
bed thus : ‘Prandydmena yuktena sarva rogaksayo bhavet’.10 Svatmarama, 
after stating the technique of breathing and before explaining the 
eight11 varieties of (Kumbhakas) Prandydma mentions that one should 
perform Kumbhakas four times a day i.e. in the morning, at noon, in 


the evening and at midnight, gradua!ly increasing the number (of 
Kumbhakas) upto eightyl? each time. Thus the number of Pranayama 


comes to three hundred twenty. Further Svatmarama holds that the 
Pranayama of a low degree of merit generates heat; that of an inter- 
mediate degree throbbing; and in all its intensity a condition is (will be) 
achieved i.e. the covetted blissful position in which it becomes easy 
for Prána to rise to Brahmarandhra (the highest central point in the 
brain) by Pranayama : 
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Kaiyast bhavetsvedah kampo bhavatt madhyame | 

Uttame sthanamdpnoti vàyuri nibandhayet}® |I 

According to some Yogis oerspiration or sweat is the result of 
practicing Pranayama, obviously because of the increase of the heat 
ofthe body. At this juncture it is interesting to note that pranayama 
is defined in brief as follows : 


Prasyeda kampanotthána janakasca yathdkramam | 

This means perspiration is an unavoidable and inevitable part of 
prandyadma. 

Svatmarama, further holdsthat the perspiration or sweat caused 


by exertion due to pranayama, during prdndyama, should be smeared 
or rubbed to the body and by doing so, the body attains strength and 


lightness : 
Jalena śramajātena gatra mardanamacaret | 
drdhatà laghutd caiva tena gatrasya jdyatels || 


The speciality of this couplet of Svatmarama, is the importance 
of perspiration or sweat. Here it serves as the result of pranayama in 
the first stage and then as the effect on the body when smeared or 
rübbed all over, giving strength, lightness to the body. This perspi- 
ration or sweat can be described as having medicinal value Like the 
oil rubbed to the body before bath, the perspiration is to be rubbed 
tothe body by doing which the body b:comes sturdy and hence 
more active and light. Goraksa Sataka too supports this view and 


states : 
Angánàm mardanam $astam srama sanjata vārinā!5 


The rubbing of the body with the perspiration given out during 
exercise i.e. prdndydma is advisable. By consulting the Yogic texts 
only, we will not understand as to how this perspiration or sweat 
Tubbed to the body gives sturdiness and lightness to the body. 
Therefore to know more about the modus oparendi of Perspiration, 
We are compelled to consult the medical texts which throw light on 


the functioning of perspirstion or sweat of the body and the 
results. 


The medical science (alopathic), we are surprised to note, 
considers the sweat that comes out from the body by any means, is a 
waste productl* and hence has seldom value like urine and stool.J* 
Butatthe same time, it is i nteresting to know that the urine therapy 
is still in practice and some of the centres are working to cure and 
heal the diseases and wounds. But when we consult the texts of 


Ayurveda Sástra, we come to know that the said Sastra endorses the 
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view that the sweat is a waste product and when it goes out from the 
body, it helps the body to maintain its normal condition 7? 


The Caraka Samhita a text on Ayurveda Sdstra defines sweat as: 
“Malah swedastu medasaf'1* meaning ‘sweat is the waste product of 
‘Medo dhátu and sweat is also described as one of the source of 
elimination of excess ap dhatu from the body.12 As a matter of fact 
the Anatomy states as follows : 


“The organs concerned with the function of sveda pravrtti are— 
tvak (skin) and medo dhātu (adipose tissue or subcutaneous fat). 
Caraka counts medas (fat) and loma küpa (hair follicle) as a mila of 
this system (c. Vimarsah 5/8). The tvak skin) is a thin sheet covering 
the entire body, not uniformly thick in all places (skin of palms and 
soles being very thick), studded with innumerable siiksma randhras 
(minute perforations or pores) all over. These pores act as passage 
for movement of sveda and sprouting places for Joma (body hair) and 
so are called as ‘Syedamdrga’ and ‘loma küpa'. These are invisible to 
the naked eyes (adrsya). 


Beneath the skin, embedded in the thick pad of medas (subcutane- 
ous fat) there are innumerable syeda granthis (sweat glands), of the 
size of pea, spread all over the body, but found in large numbers in 
particular areas like the kaksa (axilla), grīva (neck), prstha (back), Uras 
(chest), Vanksana (groin), hasta and pddatalas (palms and soles) These 
granthis are connected wlth the sveda márgas (passages, tubes) which 
Open upto the exterior of the skin, discharging the syeda, the watery 
fluid secreted by these glands. 


Svedotpatti or production of sweat is a specialised function of 
the swedd grarithis and is considered as important in maintenance of 
dehosma (body heat) in normal condition. The bhrdjaka pitta present 
in the tvak is to some extent responsible for this function, increasing 
the quantity of sweat when the body temperature rises high, thereby 
cooling it. During cold seasonthe quantity of sweat produced will 
be very less. To Syeda is attributed the function of Kleda dharana ० 
maintenance of water balance also, but this function is not very 
prominent. In addition to sveda. these granthis also produce a little 
quantity of an oily substance—the twak sneha (sebum) which helps in 
the nourishment of the hairand maintenance of Snigdhatva (softness 
and greasiness) of the skin. Probably it is with reference to this sub- 
stance and close proximity of sveda grarithis with fat tissue, that 
Ayurveda describes syeda as a mala (waste product) of medo dhatu. 


Sweda is one of the source of elimination of excess ap dhatu from 
the body, though the quantity of eliminated is small during health, 
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On an average the quantity of sveda is about 500 e.c., but it varies 
from person to person; those of pitta prakrti excreting the largest and 
those of kapha prakrti the least quantity. As soon as it comes to the 
exterior, it becomes visible. During health, sweat can be seen accumu- 
lating in drops in the kaksa, bhru, griva, uras, prstha and yanksana, 
usually after physical exertion, exposure to sun aad fire and in 
summer season, In some persons, a deposition of salt can be seen as 
fine white powder in these sites. 


Sveda is a thin watery fluid, Pita (pale yellow) in colour, Javana 
(saltish) in taste, with durgaridha (foul smell) and  Sasneha slightly 
(viscid to touch); thus it is considered a pitta dravya. 


The factors which cause disorders are : 


a) Ahàra—foods which are usna (hot), kafu (pungent), atimadyapdna 
(excessive alcoholic drinks), trsna@ nigraha (suppression of thirst 
ie. not drinking fluids at all). 

b) Vihāra— Ati vyayama (heavy exertion), ati santdpa (high tempera- 
ture) improper use of heat and cold, Krodha (anger), Soka (grief), 
bhaya (fright) and other mental emotions. 

c) Karma vibhrama—improper therapies such as atiyoga, ayoga, 
mithyayoga of godhana cikitsás, sndna (bath). utsádana mardana- 
vyayama (massage and exercises), asuci, sparsa (contact with dirt, 
contaminated objects), bhüta samspar§a (bacterial infection). 


d) Visa—(poisoning) external application of poisonous materials, 
accidental or intentional, insect bites, stings, irritant cosmetics, 
soaps etc, ी 


€) Ausadhas—drugs such as  swedala (diaphoretics), romandsaka 
(depilatory), Visaghna (aoti-poisonous) and many other chemical 
drugs of the present day.’’20 


After consulting the Ayurveda texts, we come to know that when 
the body becomes hot during Pranayama the various physical 
Symptoms manifest, The body becomes hot due to increased activities 
of the sympathetic nervous system and sweat starts secreting so as to 
maintain the temperature of the body. When “the body is unclean, 
impurities are exereted through the pores of the skin in the form of 
perspiration or sweat, When the body becomes purified by way of 
Yogic ‘dsanas’, ‘Satkriyas’ and prandydma, only water, salt and hor- 
mones are excreted through the skin by way of sweat. This sweat 
excreted through the skin has its own qualities and functions i. e. 
Gunakarmas. A Yogi ora Sddhaka or an aspirant who is strictly 
following the Yares-0Niyamapondsana etoxanglongciwitartier prescribed 
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diet i.e. Mitühára?! will naturally be free from the diseases, and 

hence he will have a special energy which is very healthy. Thereafter, 

he becomes eligible for the practice of pranayama and therefore in 

course of the practice of pranayama he gradually gets away the dogas or 
Kalmasa and any other such Tydjya padártha or: waste products Then 

he seldom possesses such waste products during the advanced stages 

Of pranaydma. Therefore, we can say that the sweat ofsuchan 

aspirant, seldom possesses any dosas. Every minute particle or 

Jivakana will have subtle exercise by pranayama and the sweat excre- 

ted as such sweat containing more proteins, when goes out from the 

body, there is every possibility of losing the minimum proteins 

required to the body. Therefore, such kind of sweat needs to be 

reabsorbed in the body by way of rubbing that sweat again to the 

body so as to supply the required proteins and as a result of which 

the body becomes sturdy and the sweat glands too become powerful 

and the body becomes light also.22 In addition to this we may note 

that when the body becomes hot dus to breath control (pranayama), 

excess water may be lost during prānāyāma. We may compare the 

Siva-samhità which supports this view from other angle. There it is 
said : /When the body perspires. rub it well into the body, otherwise 
the Yogi loses his dhátu''?* or the seven basic tissues namely 'Sapta- 
dhatw viz. rasa (plasma), rakta (blood), mdamsa (muscular tissue, 
medas (adipose-tissue), asthi (bone tissue), majja (marrow tissue) and 
Sukra (reproductive tissue). To maintain these, certain chemical 

hormones are produced and when they cannot be stored, they are 
expelled from the system. If there is perspiration due to pranayama, 
chemical hormones are released unnecessarily. Therefore the perspi- 

ration should be rubbed back in to the skin so that the hormones are 

reabsorbed through the pores. This also helps to rebalance the system 

and tone the nerves and muscles. 

To sum up, after the performance of Asanas and Safkriyds, the 
aspirant in the developing stage of practising pranayama known as 
Nadi sodhana kriyd, attains a state of puri fication and starts sweating 
due to the heat produced in the body, This sweat helps the body to 
maintain the normal temperature of the body, 
heat. In this process the body loses the Dosas or dirt and beco 
very clean. The body which thus has lost the Jadatya 0808040 
attains Laghutva and hence becomes laghu. Since the aspirant isun 
the advanced stage of Prandydma, the sweat contains the proteins that 
the doas because of his proper diet i.e. Mitahdra. And this sweat 
containing protein (when goes out. from the body, the aspirant m 


lack the required proteins to the body) needs to be rubbed to his body 
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so a$ to supply the required proteins to the body and thereby making 
the body sturdy and yet light. By doing this the hormones are 
reabsorbed in the,body to keep the system balanced and to tone the 
nerves and muscles too. Thus Svatmaràma states through the (above) 
two verses that the. sweat has all the medicinal value and bence it 
need not be rubbed away and it ought to be made use of as it plays 
n important role in the practice of pranayama by an aspirant, 
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„Foot Notes : 


* This paper was presented in the 1011 World Sanskrit Conference, 
held at Banglore in 1997 January, 

1, The Hindus have unanimously regarded Pataiijall as the founder 
of the Yoga system and as identical with Patafjali, the gramma- 
rian, the author of the Mahdbhdsya, who lived in the 2nd Cent. 
B.C. But Hermann Jacobi has made it probable on philosophic- 
historical grounds that the Yogasüfras were composed after A.D. 
450, vide : Journal of American Oriental Society XXXI i911, 24 ff; 
Bruno Liebich, ‘Das Kataritra’ Heidelberg 1919, p. 7 ff. 

2. The Encyclopedia of Religion, Vol. 15, New York, pp. 519-529. 

3. Yamaniyamdsanaprandyamapratyahara dháranadhyána | samádhayo' 

sfavangam. 
— Patafijala Yoga Sūtra M- 29. 

. Pratyahárastathà dhyanam prandyamo’tha  dharana | 

tarkascaiva samádhisca sadango yoga ucyate || 
— Yoga Upanisad. 6. 

5. Practice of breath control leads toa pure mind. It dissolves the 
covering that hides the effulgence within. Such a mind is fit for 
concentration. Patanjala Yoga Sūtra, II. 52-53. 


6. i. Hatha Pradipikà, II. 37. 
ii, It is interesting to note that Pdtafjali notices four types of 


Prdnéyadma, the distinction being based upon the nature of the 
pause. (1) Bahya kumbhaka, (2) Abhyantara kumbhaka, (3) Kevala 
कड and (4) Kevala kumbhakas. Cf. Pataijala Yoga Sūtra, 
I. 50-51. 

7. Kumbhaka is a synonym of the word Prdndyadmaac cording to the 
established facts. Vide (i) Pataiijala Yoga Sütras 1.34 and Vydsa 
bhdyya too on Pätañjala Yoga Sutras. (ii) Swami Kuvalayánanda, 
Pranayama, Lonavala, pp. 38:40. 

8. Suryabhedanamujjàyi sītkāri sitalt tathà | 
bhastriká bhrámari mürchà plavinityasta kumbhakah. |j 


— Hatha Pradipika. M. 44. 
9. Hatha Pradipika. M. 31, pA 


A 
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Hatha Pradipikà. M. 16. 

Vide foot. note No. 8 above. 

Pratarmadhyandine sáyamardharátre ca kumbhakdn | 

Sanairasltiparyantam caturvaram samabhyaset || 

Hatha Pradipikd, 11.11; Cf. Patafijali's Yoga Sfitra 11.53. 

i. Hatha Pradipika, 11. 12. 

ii. Goraksasataka also has endorsed this view : ‘Adhame ca ghano- 
gharma kampo bhavati madhyame’, 49. 

iii. Brahmananda, the commentator on the Hatha Pradspikd, has, 
it is said, dealt in detail in this regard. 

Hatha Pradipika, 11.13. 

Goraksasataka, 50. 

Modern Medical Sciences 

Cliniczl Methods in Ayurveda, by K S. Srikanta Murthy, p. 261. 

Caraka Cikitsasthana, 15.18. 

Clinical Methods in Ayurveda by K. S. Srikanta Murthy, p. 261. 

Ibid, pp 260-262. 

Hatha Pradipikd, 1.58. 


22. Hatha pradipika, 11.13. 


23. 


Siva-Samhita, 11.8. 
—Dr. Chandramauli S. Naikar 
Head, Dept. of Sanskrit, Prakrit 
and Yoga Studies, j 
Karnataka Arts College 
Dharwad—580001 
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— MAHAVIRA : A GREAT JAIN MATHEMATICIAN OF 
CLASSICAL INDIA (9TH CENTURY A.D.) 


@ Nagendra Kr. Singh 


The name of Mahavira belongs tothe list of the great mathe- 
matical writers of classical India, As with other famous ancient 
names, we know very little about him as a man. 


| All that can be said with any certainty is that he was a Jain by 
faith, that he lived during the reign of King Amoghavarsa 
Nirpatunga (which puts himin the ninth century), and that his 
original works were written in Kannada. They were also translated 
into Telugu. 
Mahgvira’s masterpiece is the Ganita-sdra-samgraha1 The ‘work 
begins with the author's respects tothe other great Mahavira, the 
twenty-fourth tirthankara : 


“Salutation to Mahavira, the Lord of the Jaina, the protector 
whose four infinite attributes, worthy to be esteemed in all the three 
worlds, are unsurpassable.”” 

“I bow to that highly glorious Lord of the Jains, by whom, as. 
forming the shining lamp of the knowledge of numbers, the whole of. 
the'universe has been made to shine."  . pe wo 

The treatise itself consists of nine cbapters. It begins wiih an- 
introduction that defines the mathematical terms to be.used in the 
book,and goes onto consider the basic arithmetical operations, 
fractions, determination of areas and volumes, etc. Mahavira was one 
of the first Indian mathematicians to introduce the lowest common. 
multiple method for the addition of fractions. He also discussed the. 
summation of series, and gave a fairly approximate formula for the 
volume of a sphere. 

Algebra was not mere symbolic operation. 
with practical problems. Here, for example, is one that leads to an 
algebraic equation with radicals : 

One-fourth ofa herd of camels was seen in the forest; twice the 
square root (of the number in the herd) had gone to mountain slopes; 
and three times five camels were found to remain on the bank of a 
river. How many camels were there in the’ original herd ? (We leave 


š 


It was always tied up 
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it to the reader to find the answer to be 36.) 

The following introduction to another problem shows how in 
those doys mathematics texts were not dry and matter of fact ; 

*Into the bright and refreshing outskirts of a forest, which were 
full of numerous trees with their branches bent down by the weight 
of flowers and fruits, trees like jambü, lime, plantain, areca palms, 
jack trees, date palms, hintála trees, palmyras, punnangas, and mango 
(Teese the various quarters of which were filled with many sounds 
of crowds of parrots and cuckoos found near springs containing 
lotuses with bees roaming around them; into the outskirts of such a 
forest entered with joy a number of weary travellers. There were 
sixty-three numerically equal heaps of plaintain fruits put together 
and combined with seven more ofthe same fruits, and these were 
equally distributed among twenty-three travellers so asto have no 


remainder, Now tell me how many plantains were there in each 


heap 

In his discussion of quadratic equations Mahavira spoke of two 
roots. In this context he stumbled upon (what we now call) imaginary 
numbers, but he discarded them. We must remember, however, that 
Mahavira was working inthe ninth century. Almosta thousand 
years later, the great French mathematician Cauchy suggested thatone 
should abandon the symbol of square root of negative one ‘‘because 
one does not know what meaning should be attributed to it.” This is 
what prompted the eminent historian of mathematics, E.T, Bell to 
say: “The first clear recognition of imaginaries was 1४808 ५78५ 
extremely intelligent remark in the 9th century that, in the nature of 
things, a negative number has no square root.''? 

It is not surprising that in the view of another eminent historian 
of mathematics, “All things considered, the work of Mahavira is 
perhaps the most noteworthy of the Hindu contributions to mathe- 
matics, probably excepting that of Bhaskara, who lived three 
centuries later.''? 

Isaac Newton stated that he could not have made his funda. 
mental discoveries had it not been for the illustrious investigators 
who preceded him, that in fact he was able to look farther because he 
was silting on their shoulders Mahavira in the ninth century made 
a very similar comment when he described himself as a mere compiler 
of mathematical truths which had been gathered by many great and 


holy sages of the past 
Significant as Mahbavira’s works and insights were, they had 
little impact on the mathematicians of Northern India. The reason 
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for this was simple : He had not written Sanskrit. And who in the 
North would read Kannada nr Telugu? This is one of the misfor- 
tunes of a great country that is made up of people speaking different 
languages. In Europe, Latin served in the past asthe common 
language, even as Sanskrit did in India, and English does in our own 
times. If and when we do replace English perhaps we must bear the 


fate of Mahavira in mind. 


References : 


1, The work was translated into English by M. Rangacharya in 1912, 
2. E. T. Bell, “The Development of Mathematics”, (1945), p. 175. 
3. D. E Smith, “History of Mathematics", (Vol I) (1951), p. 164. 
— Dr. Nagendra Kr, Singh 
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BOOK REVIEW 


History of Jainism in Bihar by Dr. Binod Kumar Tiwary. The 
Academic Press, Patel Nagar, Gurgaon-122001. First Edition-1996. 
Pages 214-16. Rs. 300.90. d 

The Academic Press, Patel Nagar, Gurgaon (Haryana) is doing 
good service and its publications of the Bibliographies on Buddhism, 
Christainity, Hinduism and Muslims in India are worth mention; _It 


has published two publications on Jainism also i.e. Life of Mahavira 


and The Jaina way of life. A select Bibliography on Jainism is also 
forth coming, mean while the Press had published the Ph.D. thesis of 
Dr. B. K. Tiwary. 

This thesis does not contain the philosophical aspects of 
Jainism but it seems a good narration of the story of Jaina religion 
10 Bihar during the period under its reveiw. Dr Tiwary comes 
from Bihar and he is working on the history of Jainism in Bihar. He 
had tried to deal with the rise of Jainism in Bihar and also its 
existence and the causes for its decline in the region. 

During the time of Mahavira, Magadba corresponded roughly 
with the present areas of Patna, Gaya, Nalanda, Nawadah, Aurangabad 
and Jehanabad districts of the Bihar state. Under Bimbisdra and 
Ajgtagatru, it rose to such an eminence that even centuries later and 
tillthe famous Agoka’s Kalinga war, the history of North India is 
practically the history of Magadh. 


This region has served as the cradle of Jainism, as most of the 
Jaina Tirthankaras were connected to this portion of India, but today 
the Jainas constitute a small community of the population of Bihar. 
The main concentration of Jainas in this state is in urban areas and 
they are mostly engaged in the trade business. The reasons for the 
decrease in their number is not known. Practically the hisiory of 
Jainism 17 this area is still in dark. 


Traditional beliefs give abundant testimony to show appreci- 
ation of services that Jainism rendered’to history and the way of life 
in Bihar but the authors like C. 3, Shah (Jainism in North India, 1932), 
G. C. Raychaudhary (Jainism in Bihar, 1956), ^. K Chatterjee (4 
Comprehansive History of Jainism, 1978), Upendra Thakur (Studies in 
Jainism & Buddhism in Mithila. 1964), and K. C. Jain (Lord Mahavira 
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and His.Times, 1974), have not enhanced the features and we do not 
get an edequate picture of the development ३ 

Dr. Tiwary had tried. to add’ inthis work several salient des- 
criptions of the Jaina works and the foreign accounts compresing the 
unearthed archaeological materials which constitute the chief source 
for the study of Jaina religion in Bihar. He includes the archeolo- 
gical materials from the neighbouring areas also which provides 
valuable information. p 

Statues of various Jaina Tirthankaras havé been ‘found’ in 
different parts of Bihar. These are made of both stone and metal, 
The first authentic statue of 8 Jaina Tirthankara has been recovered 
from Lohdnipur at Patna. Several metal images of Tirthankaras have 
also been discovered in recent excavations from North and South 
Bihar. Some temples of Digambaras and Svetambaras of different 
ages are also found, The temples of Parsvanáth found at Rajgriha and 
Champdapuri are naturally of great importance. 

Most of the Jaina Inscriptions, found and deciphered so far, 
bear date and therefore these become more important than the 
literary texts. Agoka has mentioned, in his idicts, the Nirgranths, 
which are Syetambaras. He also refers to Ajivikas. They were 
separated from the Jainas with Mankhdliputta Gosála but later on the 
religion was merged with Jainism. The Bardbar and Nagaarjuni caves 
at Rajgriha were dedicated to Ajivikas during the reign of Asoka and 
Dasaratha. Several other evidences have also been brought to light 
by the author. 


He narrates something important in his Last Phase of Jainism in 
Bihar, when he says that “In the age of commentary and Bhdsya, the 
Jaina religion could neither get state protection nor ०0010 it produce 
any great and influencial ascetic in Bihar. But this sacred land had 
still attraction for the Jainas. Terefore not only the intellectual 
teachers and authors but even the laymen maintained in incessant 
chain of religious visits to sacred places in this region like Rdjgriha, 
Campi, Vaisali Sammeda Sikhara and Gaya etc, The Jaina preachers 
visited these places not only to preach their religion but also to make 
a full survey of the Jaina places they visited.” 

A lot of information is gathered on the history of Bihar from 
the Padma Carita of Acharya Ravisena of the 7th century A.D. Itis 
learnt that during the regin of Harshavardhana, the Jaina religion was 
in flourishing condition in this region. Acharya Jinsena has also 
described in his text the flourishing condition of Jainism in this part 
of India, Acharya Haribhadra has also referred to Kusumpur or 
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Pataliputra. From tbe Brhat Kathi Kosa of Harisena, it is evident that 
Srdvasti had become a famous centre of the Digambaras. Similarly 
the Vividhathirtha Kalpa of Jinprabha Suri is a good work on Jaina 
Pilgrimage and has its importance for giving valued geographical and 
historical information of the area under review. l 


Author concludes that the. Muslim conquest no doubt, gave the last 
blow to the tottering edifice of Jainism in. Bihar and Muhammad- 
bin—Bakhtiar razed temples to ground, massacred Jaina communities 
,and burnt the manuscripts. 

—PARAMESHWAR SOLANKI 
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RELIGION & SCIENCE* 


® Hulaschand Golchha 


The ‘religion’ I am referring to here is not Hinduism, Buddhism, 
Jainism, Christianity or Islam, but the “Dharma” or religion itself. 
Dharma or Religion cannot be labeled because names refer to the 
sects only. Religion is the essence of life and the true religion is the 
Purification of soul. All the philosophies and rituals are centered 
around this essence of life. Therefore, there cannot be any difference 
of opinion among its followers in the essential elements of religion. 
The aim and destination of different religions are the same but only 
the path to reach there, are different according to their prescribed 
ideologies. 

It is unfortunate that people quarrel on the rightfulness of their 
own path. It is an irony that even the learned people of religion are 
doing the greatest disservice to it by insisting on the dogmatic 
fundamentals rather than prioritising the truth which is imbibed 
in the basic principles of religion, may it be known by any 
name. Lord Mahavira, the last prophet of Jainism, said that “what 
I say is truth, but what others say might also be truth". This gives much 
larger dimension to the thinking and also gives freedom from “‘insis- 
tence”. The true religion teaches us to strive for truth. There isa 
vast difference between what you believe and what you know. 
Believing is done by our heritage and by what we learn from the 
people who have experienced the truth. But unless and until we 
experience the truth by our own efforts it cannot be said that we know 
it. When we don’t actually know and insist on just for what we 
believe in, then it becomes a reason to fight. Can this fight be consi- 
dered as a part of the religion ? I understand that no religion or true 
sect ever teaches us to fight. 

A man of science does not fight without any ground for 
belief. If you insist on something, you must prove it or 
else your fight will not sustain, You can go on insisting that what I 
believe is true but no body will be ready to believe you unless and 
until you prove it. Similarly, today’s religion will attract the edu- 


* Based on the speech delivered by self at tbe Seminar on Spiritua- 


lity and Religion organised at Kathmandu on 5 Oct. 1996, 
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cated people only if we give them sufficient reasoning behind our 
teachings or teach them how to explore the truth themselves, 

Actually speaking the aims of both science and religion are 
identical and which are to explore the unknown and the truth behind 
whats, hows and the whys. 

The early man started to discover things as per his needs and 
this process went on improving on the things discovered earlier. 
This was the beginning of science. Today’s science has explored 
so many truths or half truths, and has puzzled the common man. He 
has started thinking that religion is only limited to rituals and that 
the science is there to discover things. He seldom realises that both 
are meant to explore the truth but one is more busy in the materia- 
listic world and other one for spiritualism. We must fully under- 
stand the principle that whatever fruth is explored and is put into 
black and white, are all relative. There is no denying from either 
side from the fact that there cannot be any absolute truth. Prof. 
Albert Einstein propounded in his famous “theory of relativity” that 
truth is subject to certain parameters and is always relative. Similarly, 
Lord Mahavira in his famous principle known as ''Syadwad" or 
* 4nekant'' said that every truth is relative to something. Nothing is 
moving or stationary without relation to something. Nothing is big 
or small without relation to something. The same event is good for 
one and bad for another. Not only that, the same event is good and 
bad for the same person in different aspect, situation and time. 

Having said that, I would like to stress on the need for the 
people of religion to gladly accept the apparent truth which science 
has discovered and proved. Educated people loose faith in the 
religion when they examine the negative comments by religious 
leaders on apparent truths like (a) Earth is round, (b) Earth and 
planets rotate round the Sun, (3) Eclipse takes place because of the 
positioning of the Sun, Moon & the Earth, and (4) the most vivid 
happening of the twentieth century, the spectacular landing by Neil 
Armstrong on the moon. Similarly, the people of science should 
also learn to accept the importance of most apparent Truths & tbe 
human values taught by the religion, without which the man vill 
become demon and destroy the entire planet by its sheer madness. 
This is equally important with the view of "unity in diversity”, other- 
wise the distance between science and religion will increase to the 
extent that it will be detrimental to our very existence. 

We must realise the fact that science and religion are not compe- 
titive but complementary to each other. Scientist Prof. : Albert 
Einstein, whoopreclaiseeduin.bis lest; wishutbekimshis next birth, a 
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would like to know the knower or gyata, i.e., “my own-self by 
myself". It is here that religion and science have a perfect meeting 
point. 

Nowadays, medical science is doing miracles for saving life 
of people but some experiments might prove devastating. The gene- 
tic engineering is making bewildering advances. The potential 
threat of Nuclear, Chemical and Biological Warfare Materials is 
lurking round the corner. If these advances are allowed to go ahead 
undeterred and devoid of human touch, the time will not be very far 
when there will be no future generation left in order to blame us for 
our blunders. Itis high time now to meditate on the words of 
wisdom expressed by Prof. Einstein that Science without religion is 
blind and religion without science is lame. The more the science 
delves deep into the truth. the fidings of the earlier times are 
proving to be incomplete or false. We do not yet know as to how 
deep is the truth and whether it is fathomable or not. The question 
whether science will ever reach the atman or the soul, also seems to 
be unanswerable. As the science cannot visualise the end of the vast 
universe, it is equally inconceivable that the science will ever be able 
tofathom the inner universe. Under these perspectives, it has 
become extremely imperative that science and religion cooperate with 
each other, as it is said earlier, the two must be considered com- 
plimentary and not competitive to each other. 

There is however a silver lining when we find that some scientists 
are looking seriously at the religion for cooperation and same is the 
case with the people of religion. People of religion have started 
giving due importance to science and writing about their experiences 
and wisdom using the scientific researches in explaining their philo- 
sophies. The people of medical science are experimenting with the 
effects of mental powers, meditation, yoga and diets nearer to nature 
for not only stopping of advance of disease but also for its treatment. 
Experiments in the USA have revealed that Angina Prectoris or the 
blockage of heart arteries can be reversed by the combined use of 
Meditation, stringent vegetarian dict and yoga exercise. In this very 
direction, experiments are going on in Delhi in the Adhyatma 
Sadhana Kendra under the strict medical supervision of Prof. 
Manchanda of the All India Institute of Medical Sciences, Delhi, 
with the help of preksha meditation developed by a famous Jain monk, 
Acharya Mahaprajya. Several big business houses have subjected 
their executive core to the classes of Preksa Meditation which has 
revealed that the concentration power and efficiency of their execu- 
tives increased several fold. This has also helped some of them in 
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getting rid of drinking and smoking habits, It has proved on myself 
also to reduce mental tension. May I once again reiterate that time 
has definitely come when science and religion must try to understand 
each other and forge their mutual cooperation. In this respect, I 
would like to highlight the efforts of Anuvrat sponsor and great Jain 
saint Ganadhipati Tulsi, who is trying to build “Adhyatmic Vaijyanic 
Vyakttiwa" (आध्यात्मिक वैज्ञानिक व्यक्तित्व) i.e., scientific-cum-religious 
personality. 

I would like to end by citing certain religious teachings and 
practices which prove their great value in today’s life style and in the 
scientific considerations as well : 


0 Any form of violence gives birth to violence. : Science says-Every 
action has equal & opposite reaction. 
0 Don’t hurt innocent beings. Don’t cut green trees : To Science, 
it is a serious question of Ecology & Environment, 
0 Limit your requirements and don’t waste resources : Again an 
Ecological question. 
0 Be honest and dedicated to your purpose: An essence of pro- 
gress and modern management practice. 
0 Observe celibacy limiting to your spouse : World is now facing 
the menace of AIDS virus, Oo 
—Hulaschand Golchha 
Golchha House 
Ganbahal 
Kathmandu (Nepal) 
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SCIENCE OF CONSCIOUSNESS—A WAY TO 
HARMONY AND GLOBAL PEACE 


(छ Muni Dharmesh 


1. Who am I ? What separates me from the non-living material 
world ? These questions and many others have been asked from time 
immemorial. A probable answer, which is based on intuition, 
commonsense and ageold wisdom has an appeal that it almost 
seems axiomatic, 

2, Basic concept of Jainology is that the essential entities of cos- 
mos can be divided into two categories : matter or material body, 
and consciousness. In terms of ecology, nature consists of biotic 
factor and abiotic factor. 17 popular terms it can be called non- 
living and living. In the terminology of spiritual science, conscious 
and non-conscious elements, 

3. Not only the nature but each biotic factor is not purely 
conscious entity. It is composite of conscious and non-conscious 
elements. Each of the species has consciousness with non-conscious 
material body. There are certain characteristics attributed by 
Spiritual science to the conscious element. It has three properties 
namely, to know (i.e. to be aware of and to acquire information), 
to feel and to exercise free will. These properties are not dis- 
played by material objects even as complicated as a computer or a 
robot. So a living-being knows the surroundings, feels the sensations 


of pleasure and pain and executes his or her free will to retain or 
reduce sensations, 


4. But what about the material world? What is matter? If we 
look at it with the views of quantum physics, there is no matter. The 
whole world is an energy continuum; the reality beyond space and 
time. Butif we see it through classical physics, it has certain pro- 
perties like heat, light, etc. There can't be a predication of the 
absolute reality, without any frame of reference. This should not 
be misinterpreted : There is no negation of absolute reality, but nega- 
tion of predication of the absolute without any frame of reference. 

5. If we become more pragmatic and percieve the world through 
senses, from which consciousness looks towards the world, we find 


different characteristics of the matter. These are colour, smell, taste 
and touch. 
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6. These are the inputs through which our experiences are recor- 
ded. Every conscious being tends to hold on pleasing colour, smell, 
taste and touch These are properties from which human being is 
affected most. Usually, if a person succeeds in retaining the desired 
sensual pleasure giving material, he finds himself in a happy psycho- 
logical state. If not he feels frustrated and dejected. 

7. It is true that without matter sustenance of life is not possible. 
mere indulgence, sensual pleasure does not lead one to truth or 
reality, The more the indulgence in material pleasures, the more 
sorrowful and painful will bs the result. It will lead to dissipa- 
tion of energy leading to fatigue and tension. Ultimately 
it will cause minimized awareness of reality. Such person gets 
entangled in prosperity of self-alone Selüsh out-look pervades 
his personality. He accumulates more and more defying other's 
good, becomes more violent and cruel, looses peace and internal 
bliss, creates artificial demands which damages the natural resources. 
Social and personal health also gets vitiated. 


Nature of Our Existence 


CONSCIOUSNESS ~MATTER 
| || Colour 
To know to be Aware Smell 
To fee), Bliss, Taste 
Free will-power Touch 


Over indulgence in materialistic world Results 


Y 
IN 
Consciousness Personality Society and Environment 
1. Minimized awarenes Fatigue & tension Social disparity 
2. Distorted Bliss Selfish outlook Damage to nature 


2. Lack of will-power Accumulation of Wealth 
Lavish life-style 
Violent and cruel behaviour 
Lack of Peace and Bliss 
Disintegration of Personality 


Personality disintegration 
8. Each person is a composite of conscious and non-conscious 
elements. Our awareness to environment and intended information 
is retained in our consciousness. The nonconscious element attached 
with our consciousness is in the form of material body According 
o spiritual science, the material body is in three forms which occupy 
the spectrum from the gross to the subtle. The subtle-most body is 
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called the causal body or microbody. The subtle body is called elec- 
tric body or astral body while the gross one is called physical body. 


9. The consciousness pervades throughout non-conscious 
material bodies. But we are not always aware or conscious of subtle 
and subtle-most bodies. Our awareness is just limited to physical 
body, But a few spiritual masters have vast awareness from gross to 
subtle bodies. And even to intangible self, the consciousness. 

10, Due to our awareness of the environment, all input informa- 
tion gets recorded in our subtle most layers of material body. It 
emerges from within and motivate for further action. Many kinds 
of motivations attack on the mental layers at every moment. 
It sometimes results in internal conflict and sometimes in 
proper decision. Inability to carryout a decision leads one to fall 
in the pit of frustration and failure, Repeated conflicts and failure 
in life lead to maladjustment in personality. It may further lead to 
broken family relationships and disintegration of personality, some- 
times culminating in criminal anti-social behaviours. 


Personality : Disintegration 


Flow of Consciousness 
Environmental Damage 


t 
Social Disparity & Disorder 
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11. Development of integrated personality through Preksha-Meditatlon 


Excessive pressure of mundane desires disturbs the balance of 
endocrine, nervous, and muscular systems. This leads to emotional 
unstability causing imbalance and over activation in the sympathetic 
nervous system. Mounting tension in the muscular system and 
impaired interpersonal relationships are the ultimate outcome of the 
cycle. To build an integrated personality we have to utilize the free- 
will power of consciousness and recycle the whole internal physiolo- 
gical systems of physica! body towards more emotional stability, 
tranquility of nervous system and relief from muscular tension. 


12. Preksha Meditation 


Preksha meditation is a powerful means to remedy the above 
maladies. It is a process that utilizes the properties of our conscious- 
ness, awareness and free will to transform our personality. One of 
the key characteristics of our consciousness is awareness leading to 
perception. Therefore, awareness to different levels of consciousness 
and resulting perception constitutes a major part of Preksha medita- 
tion system. Itcan be called an applied science of consciousness. 


Preksha Meditation is composed of eight main techniques, 
four sub-techniques and three advanced techniques. 


Eight main techniques are— 

. Relaxation with awareness 

. Internal trip 

. Perception of breathing 

. Perception of body 

. Perception of psychic centres 
. Perception of psychic colours 
. Contemplation 
Auto-suggestion. 


00 -10 ८) .> ८० S — 


Four sub-techniques are— 

1. Recitation of sound 

2. Mudra 

3. Yogasanas and 

4. Pranayam-breathing exercises. 

Three advanced techniques are— 

1. Perception of present-moment 

2. Perception of thought 

3. Perception without blinking the eyes. (Animesh Preksha) 
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Preksha Meditation At action : 


If consciousness (C) and **materialness" M were two measurable 
entities, the following diagram schematically illustrates the various 
bodies on the C-M axis. 


Action of Preksha Meditation 
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Causal Body Astral Body Physical Body 
13. Preksha meditation is believed, felt and experienced to facili- 
tate the transition of the self from the gross body to total conscious- 
| ness. It starts with relieving tension from muscular system by the tech- 
nique of ‘Relaxation with self-awareness. It slows down the rate of 
hasty and fast breathing by ‘Perception of breathing’. It tranquilizes 
and balances the vital energy in the nervous system by ‘Perception of 
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body’. Harmonizes the hormones by ‘Perception of psychic centres’. 
Management of aura is taken care of by ‘Perception ef psychic 
colours’. Ultimately at the level of consciousness there is a experience 
of unity in diversity. It brings more and more understanding of self 
and nature leading to universal friendship and amity. 


Conclusion : 

Much of personal dissatisfaction afflicting todays high-tech 
society can 98 traced to lack of self-awareness rather than techno- 
logy. Preksha meditation, which is a system specifically designed 
and refined over ages to increase self-awareness, is ideally suited to 
alleviate dissatisfaction at a personal level. It requires no capital 
investment nor to become an ascetic at the expense of wordly life, 
All that is required is a desire to learn the self, to dive deeper into 
ones being and unearth the mystries that lie within. 

Several studies have been conducted to quantify the benefits 
of PM, not only on intangible things such as personal satisfaction but 
on measurable entities like blood pressure, heart-rate, etc. The results 
are unequivocally astounding. For example, in one study conducted 
by cardiologist Dr Manchanda and Dr. Vimal Chhajed of AIIMS, 
PM resulted in cardio-vascular benefits comparable to many clot- 
busting drugs or more invasive procedures such as baloon Angio- 
plasty. Similar results have been achieved in other fields. The 
results are especially noteworthy because of the minimum expenses 
and discomfort to the patient in practising PM as opposed to more 
invasive procedures. 

Experience at JVB. and other similar institutions has revealed 
that the discipline required for Preksha Meditation can be developed 
over time. And once developed, it benefits all spheres of life and 
not just mental and spiritual well-being. 

Awareness to consciousness and utilization of its power is the 
prime need of the time. There is a need for a new science of cons- 
ciousness to bring out more and more self-understanding to alleviate 
and eliminate human sufferings. It is essential for building a new 
generation with scientific outlook and spiritual amity to all, All 
these, are key ingredients that lead to global peace and harmony with 
nature. 

—Muni Dharmesh 
Monk educator in JVBI 
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Epigraphic Sontces of History 


JAINA EPIGRAPHY —1 


Q Prof. P. B. Desai 


Vast and varied is the Jaina epigraphic literature. Its antiquity 
goes back to the centuries before the advent of Christianity. Jaina 
inscriptions are found in almost all parts of India, in the North, 
South, East and West. They are engraved on the rocks of hills, slabs 
of stone, copper plates and pedestals of images. The scripts emplo- 
yed are different and varying according to the age and the region. 
Their languages are many, such as Sanskrit, Prakrit, Kannada, Tamil 
and Telugu. As for their dimensions, they range from simple names of 
devotees or pilgrims to lengthy descriptions of prominent personages 
including teachers and pontiffs, running into several pages. Some 
of the records offer excellent specimens of prose and poetic compo- 
sitions. All these records are highly useful for reconstructing the 
illuminating history of this pervasive religion with its philosophy and 
ethics. 


Outstanding among the early epigraphs of North India is the 
famous हायौगुम्फा inscription! of श्री-खारवेल, the lord of Kalinga. Inscri- 
bed ina cavity in the Udayagiri Hill near Bhubaneswar in Orissa, 
this record has revealed for the first time the existence of a unique 
emperor of Jaina persuasion who belongcd to the महा-मेघवाहन family 
of the adt clan and flourished in the second or first century B.C. 
Besides being an implicit adherent of Jainism, खारवेल was its enthusias- 
tic supporter and contributed for its prosperity. He brought back 
the Jaina image formerly snacthed away by a king of the Nanda 
dynasty from Kalinga. He excavated caves for the Jaina monks in 
the yaraga, i.c. खंडगिरि' hill and also built a monastery. 

The epigraph concludes with the significant words :— 

“The prince of welfare, king of prosperity, mendicant monarch, 

ruler of piety, supremely triumphant is he, the glorious emperor 

खारवेल". 

खारवेल' queen was also an ardent follower of Jainism. The 
following inscriptions caused to be engraved by her in the Mancha- 
puri cave in the Udayagiri Hill stands testimony to her piety and 
devotion to the faith. 
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“This temple of the Arhats and cave for the «ww of Kalinga has 
been made by the chief queen of the illustrious खारवेल, the over- 
lord af Kalinga, who was the daughter of king maw.” 


Originally confined to a small area, Jainism soon started ona 
career of conquest and there is reason to believe that महावीर himself 
moved to Kalinga to preach his gospel. In the हाथोगुम्फा inscription 
cited above occurs an expression mentioning the setting in motion 
of the wheel of conquest of the कुमारी Hill? and this seems to contain 
an allusion to the visit of the great teacher to the Kalinga country. 


The migration of श्रुतकेवली भद्रवाह along with his disciple, the Maurya 
emperor Chandragupta, to the southern part of Mysore in the third 
century B.C. constitutes an important landmark in the history of 
Jainism in South India. This episode is narrated in an inscription 
at श्रवण बेलगोल* as follows :— 


“Success : Be it well, Victory has been achieved by the venerable 
वर्धमान, the establisher of the glorious holy faith and the embodi- 
ment of the nectar of happiness resulting from the perfection 
attained." 


Now indeed, after the sun महावीर has completely set, भद्रवाहु-स्वामो 
who came in regular descent from the venerable supreme Rishi 
गोतम-गणधर, who was acquainted with the true nature of the eight- 
fold great omens and was a seer of the past, the present and the 
future, having learnt from an omen and foretold in Ujjayini 8 
calamity lasting for a period of twelve years, the entire Sangha 

set out from the North to the South and reached by degrees a 

country containing many hundreds of villages and filled with 

happy people, wealth, gold, grain and heards of cows. buffaloes, 
goats and sheep”. 

Jainism, however, seems to have journeyed to the Tamil country 
through Kalinga and arg, prior to its advent into कर्णाटक. This is 
indicated by epigraphic sources. In the southern parts of the Tamil 
country, particularly in the areas of the Pudukkottai, मदुरा and Tinne- 
velly districts, are found a large number of ancient relics in the form 
of beds popularly attributed to the Five फांडवts. They are carved in 
hills and caverns, some of them bearing inscriptions in peculiar ब्राह्मो 
characters of about the third or second century B.C. As some of 
these beds are associated with Jaina symbols, iit is possible to con- 
clude that they were the creations of Jaina monks who had settled in 
those areas for the propagation of their faith before the third century 
B.C.5 

Epigraphy has largely contributed to the historical study of the 
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Jaina Church in the Tamil land. It is revealed by inscriptions that 
incourse of time the Jaina monks organised monastic orders and 
developed a large number of strongholds for spreading their doctrines 
all over the area. They popularised their faith among the masses 
by introducing new devices such as the ceremonial worship of the 
secondary deities like यक्ष and पक्षिणी. 


From numerous references in inscriptions to the teachers and 
lay followers of the fair sex, we come to know that Jainism claimed 
aconsiderable quantity of womanfolk in its fold. Conspicuous 
among the monastic orders of the Tamil church are कुरत्तियार$ (femi- 
nine of Sanskrit Guru) or ordained lady teachers who appear to have 
enjoyed greater measure of freedom here than in other parts.® 


Jainism wielded influence to the farthest limits of peninsular 
India and we may note with interest that this faith was entrenched 
in the cornerland of Kerala. Worthy of mention as Jaina centres in 
the southern part of this region are Tiruchchanattumalai and Nagar- 
koyil which have treasured Jaina vestiges to the present day. The 
former name which in its full form ‘Tiruchcharanattumalai means 
‘the sacred hill of the wus’, is reminiscent of the Jaina tradition 
relating to the arms who were Jaina monks indowed with super- 
natural powers. This place possesses prominetly carved on its rock 
a figure of अम्बिका, the यक्षिणी of नेमिनाय तीर्थं डूःर, who is mentioned as भटारि 
1.९, goddes, in an inscription found near the spot. 

We now pass on to wwízw where there is profusion of Jaina 
monuments and epigraphs. It is generally believed that the land 
south of the Vindhyas was monopolised by the Digambara order of 
the Jainas. But epigraphy shows that the followers of the श्‍वेताम्बर 
school also existed here side by side with the Digambaras from the 
early times, though not predominantly. By way of illustration one 
piece of epigrapic evidence may be cited in support of this view. 


A copper plate charter of the Kadamba king of मृगेशवर्मनर of 
about the 5th century announces the grant ofa village in favour of 
the Jaina gods and the Jaina recluses. Among the latter, distinction 
18 made between the great congregation of monks with white robes, 
ie. the श्वेताम्बर$, and the great congregation of the fawra ascetics, i.e. 
Digambaras. 

The Jaina scholars made substantial contributions to Sanskrit 
and some of their contributions are in the form of epigraphs. From 
the literary as well as historical point the Aihole प्रशस्ति of the चालुक्य 


king पुलकेशिन्‌ 11 is a rare piece of Sanskrit composition in an ornate 
stylo inscribed on.stone and its author and Jaina poet रचिकोति is entit- 
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led to an exalted place along with कालिदास and arefa. 


The Jaina inscriptions of कर्णाटक generally commence with the 
following Sanskrit verse in praise of the जिनशासम. 


श्रीमत्‌ परमगम्भीर-स्याद्वादमोघलांछनम्‌ । 
जीयात्‌ त्रेलोक्यनाथस्य शासनम्‌, जिन-शासनम्‌ utu 


*May the doctrine of Lord Jina be victorious—the doctrine 
which is the commandment of the overlord of three words and 
which bears the glorious and supremely profound arta (theory 
of may-be) as its infallible characteristic mark". 


A good number of inscriptions are devoted to the descriptions 
of Jaina scholars and teachers belonging to various monastic orders 
and their geneological accounts in Sanskrit. Here is a specimen 
passage praising a precepter.? 

“His disciple, an emperor of philosophy, lord of great fame 

overspreading the whole sea-girt earth, a lion adorned with the 

pearls scattered in splitting the frontal globes of the rutting 
elephants, the five senses, honoured by the learned, favourite of 
सरस्वती, was कलधौतनन्दी Munipa’’. 

A profound scholar and adept in polemic contests the renowned 
teacher Samantabhadra, is described in the following speech attribu- 
ted to him in an epigraph.?° 

“At first the drum was beaten by me within the city of पादलिपुत; 

afterwards in the country of मालवा, सिन्धु and ore, at कांचीपुर and at 

बंदिश. I have now arrived at करहाटक which is full of learned men, 
profound in scholarship and crowded with Peole. Desirous of 
disputation, O King. I exhibit the sporting of a tiger”. 

“When the disputant समन्तभद्र stands in court, O king, even 

the tongue of धूर्जटी, i.e. शिब, who talks clearly and skilfully, turns 

back quickly towards the nape of the neck. What hope can 
there be for others ?” 

श्रवण बेलगोला is a renowned sacred centre visited by thousands of 
Jaina devotees from all parts of India. But few are aware of the 

fact that there flourished in the South another holy place that equa- 
lled, nay, even excelled श्रवण बेलगोला in sanctity and eminence. 
Explorations carried on at Koppal during the past years have 
revealed the importance of the place as a supremely sacred resort of 
the Jains. According to the testimony of epigraphs and tradition, 
Kopana was adorned by an excecdingly large number of Jaina temp- 
les and shrines. The veracity of this statement is brought home to the 
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explorer through the Jaina epigraphs and other relics that have sur- 
vived to the present day at modern Koppal after the devastating 
activities of the hostile elements. 


Allusions to कोपण as a Jaina तीर्थ par excellence are found in many 
inscriptions at श्रवण बेलगोला, one of which refers to its immense wealth 
of Jaina temples. An inscription ia the Shimoga district extols 
itas “distinguished among the millions of Jaina sacred places”. 
Kopana is mentioned as Koppam in the inscription of the Tamil 
country which testify to its sanctity and eminence. This sacred 
place maintained its reputation for nearly one thousand years, from 
the seventh to the sixteenth century, after which period it passed 
under a spell of oblivion. 


Let us now proceed to श्रवण बेलगोला itself. This Jaina centre is 
famous on account of the monolithic colossus of the epic personage 
agafa, popularly known as गोम्मदेश्वर, carved out of rock and perched 
onthetop ofa hill. This wonder of the world is the creation of 
चामुण्डराय, minister and general of the western Ganga ruler राजमल्ल (circa 
983 A.D.). The story and legend associated. with the erection of 
this unique image are graphically narrated in an inscription!* at 
श्रवण बेलगोला thus : 


“The emperor Bharata, son of पुरुवैव caused to be made near 
Paudanapura an image, 525 bows high, resembling the form of 
the victorious-armed बाहुबलि केवली. After the lapse of a long time, 
a world-terrifying mass of innumerable gage-ads having sprung 
up in the region near that Jina, thatenemy of sin obtained the 
name कुक्कुटेश्वर, Afterwards that region became invisible to the 
common people, though seen even now by many skilled in spells 
and charms. 


On hearing from people of the celebrated supernatural power of 
that Jina, a desire arose in his (i.e. chamundaraya's) mind to 
see Him; when he prepared himself to go, he was told by his 
preceptors that the region of that city was distant and inacce- 
ssible; whereupon, saying in that case I will cause to be made an 
image of that god, me (i.e. चामुण्डराय) had this god made. Com- 
bining in himself learning, purity of faith, power, virtuous 
conduct, liberality and courage, the moon of the Ganga family, 
राजमल्ल, was celebrated in the world. Was it not that king’s 
matchless power viz. चासुण्डराय alias गोम्मट, an equal of Manu, that 
thus caused this god to be made with a great effort ?'*. ; 


The image tbus created has combined in itself the unsurpassed 
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virtues not only of loftiness, but also of beauty and supernatural 
power. This unique feature of the image is further described in the 
inscription cited below. 


“When an image is very lofty, it may not have beauty; when 
possessed of loftiness and real beauty, it may not have supernatu- 
ral power : loftiness, real beauty and mighty supernatural power 
being all united in it, how worthy of worship in the world is the 
glorious form, comparable to itself, of गोस्मटेश्वर Jina.”’. 


As in South India, a series of Jaina centres and holy spots have 
also thrived in North India. One such is Girnar in Kathiawar, 
On this sacred hill arose shrines dedicated to the eminent Jaina 
deities and details about these foundations are recorded in inscripti- 
ons, Two brothers वस्तुपाल and तेजःपाल, of the amare family, who were 
ministers of the Chalukya king वीरघवल, have immortalised their names 
by their religious zeal and munificent endowments for the promotion 
of the Jaina faith at गिरनार and other holy places, A verse ina 
Sanskrit epigraph of 1230. A.D. at Girnar, while recounting the 
memorable services of घस्तुषाल, praises his generosity in the following 
terms. 15 

“After king भोज has passed away piercing through the sun and 

the illustrious Munja has acquired the supremacy of Heaven, 

here stands alone solitary वस्तुपाल intent. upon wiping out the flow 
of tears of the poor and the needy”. 


Soon after the establishment of the great Vijayanagara empire, 
Jainism which was reduced to a faith of the minority at this time was 
threatened by a crisis. This was, however, averted by the foresighted 
andstatesmanly action of the king बुक्कराज 1. who safeguarded the 
interests of its adherents and assured them a place of honour and 
status of equality among his subjects 76 

Under the benign patronage of the Vijayanagara rulers. Jainism 
raised its head once again. Jaina temples and institutions were 
erected in the city of Vijayanagara, the very heart of the empire. 
One such shrine was dedicated to the rare deity Kunthu, the seven- 
teenth तीर्थंकर. This event is related in an inscription at Vijayayana- 
gara,™ dated 1385 A.D. through the following charming phrases. 

“There is a city named Vijaya, which 1s resplendent with wonder- 

ful jewels, and which exhibits the spectacle of an unexpected 

moonshine by the multitude of its whitewashed palaces. There 
' the girls play on roads paved with precious stones, stopping by 
embankments of pearl-sand and the water poured out at dona- 
“tions, 
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In this city the general Iruga caused to be built of fine stones a 

temple of the blessed Kunthu, the Lord of Jinas. Let there be 

prosperity to the religion of Jina !" 

The generallruga or lrugapa, a Jaina by persuasion, wasa 
minister of king Harihara II. He is credited with the authorship of 
the Sanskrit lexicon नानार्थरत्नमाला. 


Within half a century after this beneficient foundation, another 
temple dedicated to पाश्‍वंनाथ, the twentvthird तीर्थकर, came into being 
in this capital through the catholic act of the king देवराय II. The 
passage describing this transaction in another epigraph of 1426. A.D. 
at Vijayanagar!? runs as follows. 

“The illustrious lord Devaraja who was famed both for wisdom 

and modesty, caused to be built in a street of the above-mentio- 

ned city in the पान-सुपारी बाजार a temple of stone, which gives 
delight to the good, which is a bridge of entire merit, to the 
blessed qmd, the lord of Jains.” Ei 


Reference : 


1. Ep. Ind., Vol. XX, p. 72 f. 
2. Ibid., Vol. XIII, p. 159. 


3. The expression 1240$--सुपवत्त-विजय-चक्क-कुमारी -पव्वते, For explanation 
see my. Jainism in south India, and some Jaina Epigraphs. 

4. Ep. Carn. Vol. II. Ins. No. 1. The inscription has been roughly 
assigned to A.D. 600. 

5. For a detailed discussion of their interesting problem and diffe- 
rent views held by scholars. see. Jainism in South India, etc. (op. 
cit.), pp. 27 ff. and 93, 

6. The question has been surveyed in all its aspects in my article 
'कुरत्तियार in तामिल नाड, see the Journal of Indian History, Vol. 
XXXVI, Part II, August 1958. 

7. Ind Ant., Vol. VII, p. 37. 

8. Ep. Ind., Vol. VI, pp. 1 ff. 

9. Ep. Carn Vol. II, No. 66. 

10, Ibid., No. 67. 
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13. For details about the antiquities and importance of Kopana see 
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NEW LIGHT ON EPIGRAPHS FROM CHITTAMUR 


Q A. Ekambaranathan 


The Sambhuvarayas were feudatories of the Colas, ruling over an 
area comprising the modern districts of Chittor, North Arcot, South 
Arcot and Chingleput. During the reign of Rajadhiraja II, a civil 
war broke out in the Pandya country and the timely intervention of 
Sengeniammaippan on the orders of the Cola emperor, restored 
Kulasekhara on the Pandya throne. Later on, Kulasekhara with the 
support of the Ceylon king Parakramabahu, rose in revolt against the 
Colas, hence Rajadhiraja sent a powerful army under the same 
Sambhuvaraya chief and captured the Pandyan territory.! It was this 
victory over the Pandya earned the chieftain the title ‘Pandyanadu- 
kondan’. The inscription from Chittamur echose the same political 
episode wherein he is styled as Pandyanadukondan Sengeni Mumma- 
laraya. 

The epigraphic records from Chittamur throw some new light on 
the religious history of this region and supplement to our knowledge 
of the Cola conquest of the Pandyan territory. Hitherto, it was 
believed that Jainism had its origin at Chittamur only in the late 
medieval period,? but the foregoing study would push back the anti- 
quity of Jainism to the 9th century A.D. The magnificient sculptures 
of Neminatha, Adinatha, Parsvanatha and Bahubali, carved on the 
boulder in the Malainatha temple, exhibiting typical early Cola style 
of art of the 9th century A.D. corraborates the date arrived at from 
epigraphs. 

The patronage extended by the Colas and their feudatories, par- 
ticularly the Sambhuvarayas, to the Jain sect is obvious from these 
records. Inspite of their adherence to Saivism, liberal grants had 
been made to jain institutions and the Chittamurd temple received 
its due share from them. The queen of Aditya had taken special in- 
terest to revive an endowment which was discontinued for reasons 
unknown. Cola queens making rich endowments to jain temples was 
an important feature that was continued even in the later period. 

Chittamur had attracted devotees even from far off places like 
Puttambur like Puttamburd in Pudukkottai as early as the 9th 


century A.DcMatixan, Arintigni of. RPEAMD Mai Place nearly 300 
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kilometres south-east of Chittamur, had made provision for burning 
a perpetual lamp in the Malainatha temple. Incidentally, this reveals 
the active intercourse between Chittamur and other Jain centres, 


Lithic records of Rajadhiraja II are also found in places like 
Viranamur sand Melsevur‘ in the Gingee taluk itself. But it is the 
one from Chittamur that echoes the political episode of the Colas 
conquerring the Pandya country under the leadership of Sengeni 
Sambuvaraya. The same chieftain had endowed some lands to the 
Chitamur temple. Thus, the epigraph from Chittamur attract 
special attention as that throw significant light on the religious and 
political history of this region. o 


References : 
1. K.A. Nilakanta Sastri, pp. 367-373. 
2. Jain Shrines of Tamilnadu, p. 17. 
3. ARE., 326/1937-38. 
4, Ibid., 222/1904. 
—A. Ekambaranathan 
C/o Jain Youth Forum 
3, Boag Rd. 
Chennai—600 017 
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HEART DISEASE : CAUSE & PREVENTION 


Q 7. P. Singh 


Generally all heart attacks occur when a narrowed coronary 
artery is closed by a blood clot, cutting off blood to the area fed by 
the clogged artery. But no one knows the exact cause of heart 
disease. 


A heart attack is signaled by moderate to severe angina, which is 
not relieved by rest. Angina occurs when the heart, because of 
narrowed arteries or some other circulatory problem, does not get 
enough oxygen. Thus angina pain is the heart’s way of warning. 
This pain starts from the centre of the chest and spreads to the 
shoulders and down the insides of the arms. 


Pain in the chest can have many causes. So when some 016 sus- 
pects he has angina pain, he should lie down with his head and 
shoulders raised to relieve the heart of stress, enabling it to replenish 
itself. If the bain does go away after resting it is further evidence 
of angina. 


The human heart is a pump. Like most pumps, the heart needs to 
exert a certain amount of force to push the blood through circulatory 
system. But the main thing is that the heart has to work against the 
arterioles. The arterioles restrict the blood flow, forcing it through 
the capillaries, some of which are so small that blood cells can only 
move through them one cell at a time. 


Furthermore the human body is a complex factory, capable of 
synthesizing many diffect substances. One of those substances is 
cholesterol. Cholesterol is present in every cell of the body. The 
body regulates its own blood chalesterol level through an elaborate 
and complex system. Attempts to tamper with this system may 
reduce blood cholesterol but can also upset the body's natural 
balance, causing a series of problems much more hazardous than 
high cholesterol. 

There are actually two forms of cholesterol : HDL (high density 
lipoprotein) and LDL (low density lipoprotein). The level of LDL 
in the body is controlled by the liver, which makes both LDL and 
3HDL. The body also gets LDL from the food it digests. HDL goes 
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into the body and attaches itself to an LDL. molecule, which it back 
carries to the liver, effectively taking it out of the body. It the liver 
ditermines there too is much LDL inthe body, it will manufacture 
more HDL. Likewise if there is too little LDL, it will reduce the 
amount of HDL and manufacture more LDL. That is how the 
Jiver controls the level controls the level of cholesterol in the body. 


Risk Factors : 

Risk factors of Heart disease are based entirely on statistics, 
Certain characteristics are shared by people who have heart disease. 
These characteristics are called risk factors. While this may seem an 
ideal way to predict future heart trouble, the statistical evidence is 
often inconsistent, Statistics can not tell us if a given person will 
get heart disease. They only indicate risk. 

Even if a person is at risk for all the factors possible, still there 
is no guarantee of his developing heart disease, Conversely even 
if a person has no risk factors still he may get a heart attack, A 
diabetic, chain smoker with high blood pressure could quite possible 
live well in to his nineties, while a trim, healthy person may have a 
fatal heart attack at 40. 


High blood pressure, stress, smoking, unbalanced diet and life 
style heredity are the causes to angina and arteriosclerosis. Arterios- 
clerosis is a thickening and hardening of the arteries, It can be 
caused by smoking, cholesterol, high blood pressure or free radicals. 
The irritation may cause due to some virus also. 


No one is sure what causes arteriosceleosis, though it is thought 
the process begins with demage or irritation to the middle layer of 
the artery. The body attempts to heal the injury by making more 
smooth muscle cells. This causes the arterial wall to bulge inward. 
The bulge acts as a snag, accumulating cholesterol, fatty deposits aud 
dead cell tissues and it further may make the artery so narrow thata . 
blood clot can plug it completely, cutting off the blood supply and 
causing a heart attack. 


Simillarly stress can be a contributing factor to the development 
of arteriosclerosis. In response to stress, the muscles of the arteries 
constrict, raising blood pressure and making the heart work harder 
to keep up. Narrowing of the arteries can be especially dangerous 
in arteries that are already partially blocked by arteriosclerosis. 
taking them one step closer to being totally blocked by 8 blood clot. 

Again, the carbon monoxide in cigarette smoke attaches itself 
to blood cells, so they can not carry oxygen to the beart and other 


parts of the body. Free radicals are found in tobacco smoke and 
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Other common irritants. They cause lesions in the arteries that 
Provide the foundation for arterial deposits of minerals, cholesterol 
and other debris. In this way smoking affects adversely to the 
circulatory system and in a circulatory system already hampered by 
arteriosclerosis, smoking can push it beyond its capacity to meet the 
body’s needs. 


Prevention 

The key to heart attack prevention, is healthy, clean arteries and 
other circulatory channals. It is revealed by statistical studies that 
most of heart attacks start on Monday morning. So, it is a good 
time to load up on cayenne, It keeps arteries open and prevents 
blood clots that cause heart attacks, Garlic and Ginger also pre- 
vent blood clots by lowering the level of fibrin, the clotting material. 

Cayenne dissolves the clot & opens the artery. It can stopa 
heart attacks by giving in warm water or putting it under the tongue, 
of the patient is unable to swallow. 

Cayenne jumps starts heart with a shot of strengthening energy. 
It opens wide arteries and does not raise heart beat or blood pressure. 

Another safe way to clean the arteries is Lecithin, It’s choline 
liquefies cholesterol and dissolves deposits. Nutritionists recommend 
taking three table spoons of lecithin granules at one time every day 
for 12 days, with light exercise about two hours after you take it. 

Lecithin is actually a type of water-soluble fat derived from eggs 
and soybeans, used in chocolate bars and many other food products. 
It makes water and oil mix. 


Surgical procedures like bypass and angioplasty are expensive and 
debilitating. Surgery will never make you as good as new or even 
as good as you were before the operation. 

So one should use caynne and garlic. Caynne works better when 
combind with Ginger, it’s facilitator Onin facilitates garlic, 
helping it work better. Myrrh facilitates the anti-biotic herb Golden- 
seal. These herbs synergize when blended. Synergistic herbs work 
together with actions that complement one another, making each 
strontger and more effective. 

V.P. Singh 
Dy. Registrar (Finance) 
JVBI, Ladnun—341 306 
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Origin of Untouchability (IV) 


THE DHARMASHASTRAS AND UNTOUCHABILITY 


® Upendranath Roy 


We already discussed the antiquity of untouchability. We 
mentioned Manu and Apastamba there but did not base ourselves 
onthem, There are reasons for the precaution. First, due to inter- 
polations that took place from time to time, it is difficult to ascer- 
tain the date of a passage in the Dharmaéastras and conclusions based 
onsuch a passage do not pass beyond doubt. Secondly, most of 
what we find in the  Dharmashastras is ambiguous and 
disputed and therefore demands separate treatment. Now we are 
in a position to discuss it. 

Ambedkar believes untouchability had not come about during 
the days of the Dharmagastras. Briefly’ he opines as follows :— 

1. The words Antya, Antyaja, Antyavasin and Bahya occur in 
the Dharmasütras and Smrtis but it is not clear which the 
groups referred to by those terms are. 

2. The word **Aspráya" occurs in the Visnu Dharmasutra and 


the Katyayana Smrti but there is no indication as who they 
are. 


3. There were no untouchables in the age of the Dharmagast- 
rasin the present sense of the term. There were certain 
Communities which were deemed impure atthetime. They 
were avoided by the Brahmanas and their touch caused pollu- 
tion on a ceremonial occasion only. 

4. The ‘Impure’ class of the Dharmashastras is not the same as 
the untouchable of modern India. 


Terms under Dispute 


The term *Aspráya? used by Visnu and Katyayana does mean 
‘untouchable’ etymologically but as the 'Aspr$ya' groups are not 
specified therein, Ambedkar exploits the opportunity to raise two 
questions : were they the same as untouchables in modern India ? 
Did the term connote the same thing in the age of the Dharma- 
éüstras as it does today? He answers both in negative. The terms 


,Báhya and Antya occur in the Dbarmagastras but it is not stated 
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therein clearly who they were. The words Antyaja and Antyavasin 
are the only exceptions. The Madhyamangirasa Smrti gives a list 
of seven castes called Antyajas while Vedavyasa Smrti enumerates 
twelve castes of the Antyajas. D.R Ambedker finds a lot of differen- 
ces in these lists and concludes that it is difficult to ascertain if the 
communities called Antyavasin, Antyaja and Bahya were untoucha- 
bles. 

Ambedkar’s views warrant two comments. First, even when the 
Dharmaáastr s do not explain the terms they use, internal evidence 
can be used to ascertain the meaning. Such an attempt may not 
succeed in each case but neither can we deem it entirely useless, 
Secondly, a few more or Jess names in the lists mean too much to DR. 
Ambedkar, so we have to consider if the Dharmag§astras aimed at 
preparing—exhaustive lists. That alone can lead to a correct 


conclusion. 


Who were the Bahyas 

Ambedkar believes that Manu used the term ‘Varna-Bahya’ or 
merely ‘Bahya’ for Anuloma Varna-Sankaras and ‘Hina’ for Prati- 
loma Varna-Sankaras. ‘‘The Hinas are lower than the Bahyas. But 
neither the Bahyas not the Hinas does Manu regard untouchables”? 
Ambedkar does not care to prove that assertion. One who cares to 
read will find that Manu uses the terms Bahya and Hina in the same 
sense, both connote the offspring of the Pratiloma marriages, that is, 
the varna-sankara jatis alleged to be born of fathers of lower varna 
and mothers of higher varna. Thus, Manu says, “just as a Brahmana 
woman gives birth toa Bahya child from (her marriage to a) Sidra, 
similarly the Bahyas beget Bahyataras from (their marriage to women 
of) four varnas. Thus from the Pratiloma relations the Bahyas beget 
Bahyataras with the result that the Hinas beget fifteen Hina varnas’”. 
So Ambedkar is mistaken in his assertion that Manu uses the term 
“Bahya” for Anuloma Varna-sankaras. 

He is not, however, mistaken when he claims that the term 
Bahya does not mean untouchable. It was used fora large number 
of groups (i.e. Pratiloma Varna-sankara jatis) and social status of all 
of them need not be the same. It is clear from the Dharmadéastras 
that the Bahyas were a heterogeneous mats. The possibility remains, 
therefore, that some of the groups called Bahyas were untouchables 
while the rest were not. 


Antya and Antyaja i 
Ambedkar treats Antya and Antyaja as two different categories. 


n nois Ire ret of f, iy ate तिठा ti mers iS ; PENES d ‘son 
sa matter ef fact, they are identical. Col AN (1810 70878 " callo , 
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ofa Brahmana’ a Ksatriya called *Son ofa Ksatriya’ or a Vaigya 
is called ‘son of a Vai§ya’ nobody rushes to the conclusion that ‘son 
of a Brahmana’, ‘son of a Ksatriya’ and ‘son of a Vaigya’ are cate- 
gories different from Brahmanas, Ksatriya and Vaigya. Similarly, 
Antyaja and Antyayoni mean ‘offspring of Antya' and no body with 
an average knowledge of Sanskrit grammar would argue that 'Ant- 
yaja' and ‘Antyayoni’ are castes other than the Antyas. 


The words ‘Antya’ and ‘Antyaja’ are used in two senses in the 
Dharmagastras. In a broad sense it connotes the entire $üdra 
vaina as in the Chapter VIII, verse 279 of Manu. The topic under 
discussion there is what punishment should be given to a $üdra for 
crimes committed by him, First, it is laid down that the tongue of a 
$üdra is to be chopped off if he dares to use harsh words againsta 
twiceborn*. Then comes the above verse prescribing amputation of 
the limb an ‘Antyaja’ uses to offend a person of a superior varpa. 
Under the circumstances, the term ‘Antyaja’ cannot mean anything 
but gidra. The terms ‘Antya’ and ‘Antyaja’, therefore, connote 
all people who are not twice-born, that is, who are not deemed fit for 
upanayana and who have to reside on the periphery of village. 


The words were used in a narrow sense too. The $üdras were 
divided in two strata and the words then indicated the lower stratum 
of the Südras. We come to know of this usage, for example, from 
the following : 

“Women shall testify for women, twice-born of equal varpa for 

the twice-born, ‘good’ (Sat) $üdras for the $üdras and Antya- 

jas for the Antyas’’.> 


Obviously, ‘Antya’ or ‘Antyaja’ in such case means ‘asat $üd- 
ras’ i e. all the $üdras who were deemed not-‘good’, 


We find the word ‘Antya’ used in a narrower sense too in the 
Manusmrti. In a verse Manu forbids residing with the Candalas, 
the Pulkasas, the Antyas, and the Antyavasayins etc.$ As the three 
castes, namely, the candalas, the Pulkasas and the Antyavasayins are 
mentioned separately, the connotation of the term ‘Antya’ becomes 
narrower. Thatis done, it seems, to imply that the three castes 
mentioned are worse than the rest of the Antyas. 

Generally, the words Antya or Antyaja are not used insucha 
narrow sense. Even the literature of the age bears testimony to it. 
Bhasa, the dramatist, was a predecessor of Manu. He was a contem- 
porary of Narayana (53-41 B.C.), the ruler of the Kanva dynasty,? 
In the first act of his drama Avimaraka, the hero introduces himself 
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as 'Antyaja' while it is learnt from the sixth Act that his parents had 
become Shvapakas as a result of the curse of a sage. The §vapakas 
were, therefore, included in the category of the Antyajas since long 
before Manu. Manu too includes the Candalas, Pulkasas and 
Antyavasdyins in that category in the rest of his work. This we 
have to infer from the fact that nowhere does he say who testify 
for them or how they are to be punished for various crimes. It is 
simply incredible to conclude that Manu was forgetful enough to 
omit such details. Equally inconceivable is the hypothesis that they 
were never involved in cases, never appeared as witnesses before a 
law-court and never committed a crime. So we are forced to conclude 
that Manu included them in a broad category called ‘Antya’ or 
‘Antyaja’ and laid down rules for evidence, punishment and inheri- 
tance etc. for them by referring to that category. 

‘Antya’ and ‘Antyaja’ are therefore, like Bahya, a big category. 
Depending on the nature of its usage (broad or narrow sense) it may 
or may not include untouchables. Generally, it does. 


* Antyavasin 

DR. Ambedkar believes the word ‘Antyavasin’ occurs in five 
works, namely, Gautama Dharmasütra, Vasistha Dharmasütra, Manu 
Smrti Mahabharat and Madhyamangirasa Smrti. As a matter of fact, 
the term is not ''Antyavasin", but Antyavasayin. According to 
Manu, it is the name of a particular varna-sankara jati bornofa 
Nisada woman and a Candala males. In the Mahabharata (Anu- 
shasanaparva) the same caste is called Antyavasayin?. Vasistha 
Dharmasütra traces the origin of Anityavasayin from éidra father 
and Vaigya mother, though other smrtis name offspring of sucha 
marriage Ayogava instead.1 But whatever the differences among 
them, all the Dharmagastras except the Madhyamangirasa Smrti 
agree in regarding Antyavasayin as the name of a caste. It is Madh- 
yamangirasa Smrti alone that mentions Antyavasayin as the name 
of a group consisting of seven castes. 

The very name ‘Madhyamangirasa Smrti' signifies there were 
three Smrtis of the same name at a certain time and they were identi- 
fied with the help of the epithets Vrddha, Laghu and Madhyama 
attached to them. Madhyamangirasa Smrti is no longer available. 
Nobody could have even heard its name but for quotations from the 
work in the Mitaksara commentary of the Yajnavalkya Smrti (belon- 
ging to the 12th century). It is difficult to say when and why the 
Madhyamangirasa Smyti picked up seven out of the fifteen Bahya 
castes of Manu and gave them a new name (Antyavasayin). As 
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Madhyamangirasa is not mentioned or cited by earlier works we can 
safely assign a late date to it and regard it as useless from historical 
point of view. 


To take stock of the situation, out of the terms discussed so far, 
only Antyavasayin is the name of a caste and the rest are names of 
big categories, The terms are, therefore, not necessarily synonyms 
of untouchable. 


Impure Vs. untouchable 


Are we to conclude, then, that there were no untouchables in the 
age of the Dharmaáastras ? That is what Ambedkar believes. There 
are indications that some of the Bahyas and Antyajas were untoucha- 
bles. But Ambedkar refuses to admit that. His arguments are as 
follows :— 


1. The Mahabharata mentions Antyaja soldiers in Santiparva!, 

2. Sarasvati-vilgsa names seven castes (like Rajaka) Prakrti and 
Sangamner Plate of Bhillama II of gakabda 922 mentions 
trade-guilds of washermen etc. as eighteen Prakrtis. 


3. According to Viramitrodaya, eighteen castes like Raiaka etc. 
are called §renis (trade-guilds) and are collectively known as 
Antyajas. 

What do these arguments mean ? Are the Antyajas to be taken 
as Ksatriyas on the ground that the Mahabharata mentions Antyaja 
soldiers ? Or are they to be taken as Vaigyas on the ground of other 
pieces of information ? Is there or can there beany consistency bet- 
weep the evidence of the Mahabharata and that of later sources? 
Ambedkar does not answer these questions. He does not think such 
questions can ever arise. 

Even the Mlehchhas (barbarians) and demonsare said to have 
taken sides in the great war described in the Mahabharata. As there 
were and even now are hunters among the untouchables, it is not 
proper to conclude that the mention of Antyaja soldiers excludes the 
possibility of their being untouchables. Surely Ambedkar would 
not claim the untouchables had ever been incapable of using wea- 
pons but that is exactly where his logic leads to. 

*Prakrti' in Sanskrta is equivalent of ‘subject’. People belonging 
to ‘higher’ castes were once deemed lords aud those belonging to 
‘lower’ castes were taken to be their subjects. So even an ordinary 
cultivator in the villages of U P. is called ‘raja’ (king) and barber, 
washerman, blacksmiths, potters, kaharas etc. are his ‘praja’ (subjects). 
Not all of them are untouchables but the ‘Rajaka’ who is mentioned 
in all the three sources referred to above is included in the list of the 
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untouchable castes in the provinces of Bengal, U.P., Bihar, Assam, 
Orissa. The list was prepared and adopted by the Government of 
India in 1935 and is quoted by DR. Ambedkar in his work on pages 
14 to 20. 


Why should trade-guilds be excluded from the class of untoucha- 
bles? We do not find organised guilds in ‘higher’ castes. The ‘lower’ 
castes, including untouchables, mostly pursue some trades and they 
do have their guild-like organisations called ‘paficayata,’ Judging 
people belonging to their caste, punishing the offenders, deciding 
purificatory measures for sinful deeds—everything falls within the 
jurisdiction of these caste paficayatas. Obviously, they are the 
relics of their trade-guilds. It is unwarranted, therefore, that belon- 
ging to a trade-guild excludes the possibility of being untouchable. 


The Antyavasayins are labelled Antyavasins by Ambedkar They 
were not untouchables according to him. He advances two argu- 
ments to establish his contention. One of the arguments is as 
follows: “‘...... the Mitaksara says they are a sub-group of the 
Antyajas which means that the Antyavasins were not different from 
the Antyajas, what is therefore true of the Antyajas may also be 
taken as true of the Antyavasins".3? That is right. We have seen 
that the Antyaja in a broad sense includes untouchables and in a 
narrow sense is used exclusively for (9105185, $vapacas etc. No 
more comments are needed now. 

The other and the main argument is as follows: “A Brahma- 
cari was referred to as Antyavasin. It probably meant one who was 
served last. Whatever the reason for calling a Brahmacarj Antya- 
vasin it is beyond dispute that the word in that connection could not 
connote Untouchability. How could it when only Brahmanas, 
Ksatriyas and Vaigyas could become Brahmacarjs’’1s? To admit 
the argument we must be sure if the word ‘Antyavasin’ is used for ‘a 
Brahmacari’. Not only that, we must agree with Ambedkar that 
what applies to ‘a Brahmacari’ applies to the group labelled as 
*Antyavasin' also. 

Unfortunately, we cannot agree with Ambedkar on either of the 
two points.  Ambedkar's authority for the contention that a 
Brahmacari was called *Antyavasin' in the Amarkoga, But Kanda 
Il, Brahmavarga, verse 11 (Ambedkar says verse II erroneously) 
therein gives the word ‘antevasin’ for a Brahmacary (chhatranteva- 
sinau 819५6). Nowhere do we find the terms ‘Antyavasin’ and ‘Antya- 
vasayin’ used fora Brahmacari. What we find instead is that 
Amarakoga mentions ‘Antyavasdyin’ asa word used for a barber, 
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while ‘Antevnsin’ occurs as a word used for the CandalasM, As we 
are concerned here with the use of the term of Antyavasayin and its 
relation with a Brahmacari only, we need not divert our attention 
to them. 

The use of the term Anevasin for a Candala though mentioned 
inthe Amarakogha is rare and I do not remember having come 
across such usage in literature. Still, if the term is used that way, it 
means a person residing at the end of village. The meaning of term, 
however, must differ when it is used for a student (Brahmacari). 
The word ‘ante’ is used inthe sense of near’ in the Narada Smrti 
(acaryasya vasedante) and the term Antevasin, therefore, must mean 
‘one who lives near a teacher’. The pupil is enjoined by Narada to 
stay near his teacher and the latter is to spare time for him and teach 
him regularly, to feed him and to treat him as own son. The word 
‘ante’ cannot mean anything but ‘near’ in this context as the pupil is 
further enjoined to serve the teacher and his wife and son attentively 
which is hardly possible by staying at a good distance.!* 


The term Antyavasayin cannot mean anything like that. How 
‘can one compare a Brahmacari with that Antyasayin who is called 
‘vile even among the Bahyas’ and a dweller of cremation ground?” ? 
A person going to cremation ground even for a while becomes pollu- 
ted and requires purification by bathing. How can then a caste re- 
side in the cremation ground for ever and yet remain touchable ? To 
equate Antyavasayin with Antavasin and then to pick up one of the 
senses of the term 'Antevasin' (i.e. Brahmacari) and to argue on the 
ground of that sense that the word connct possibly cannote untou- 
chability—that is what Ambedkar’s logic amounts to. Such a logic 
we find it difficult to accept. 


The Antyavasayins are not the only outcastes mentioned in the 
Dharmashastras. Manu has indicated the residence of Andhras and 
Medas, the two castes of the Bahya group, outside the villages. The 
Candalas and svapacas are forbidden entry into villages aud 
towns during night4®, Mounds, cremation grounds, hills, forests and 
gardens are said to be the dwellings of Nisada, Ayogava, Chunchu, 
Madgu, Ksatr, Ugra, Pukkasa, Dhigvana, Vena etc. Why they were 


. not allowed to enter and reside in villages and town requires explana- 


tion. 

DR. Ambedkar can explain that away. But we come across the 
term ‘Apapatca’ in at least three Dharma Sitras**. They were people 
‘who could not touch and use the food-vessels of ‘higher’ castes. If 
“they used them, the vessels could not be purified by any means and 
vhad'to be :thrown away. Manu uses the term: for (5008135 and 
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$vapacas?. While we are aware of a class who could make food- 
vessels polluted beyond purification, is it sensible to deny the exis- 
tence of untouchability at the time ? 


As a matter of fact, the Dharmaéáhastras are so full of details 
about untouchability (particularly about the Candalas), that one 
cannot easily believe there was no untouchability at the time. So 
Ambedkar argues that there were not untouchables as such at the 
time, there was simply a class of impure persons: “The distinction 
between Impure and Untouchable is very clear. The untouchable 
pollutes all while the Impure pollutes only the Brahmana. The touch 
of the Impure causes pollution only on a ceremonial occasion. The 
touch of the untouchable causes pollution at all times''?3, 


In order to establish it, Ambedkar quotes some rules of atone- 
ment prescribed by the §astras to dispel pollution caused by the 
touch of a Candala and draws the following conclusions :— 

1. “That the pollution by the touch of the Candala was obser- 

ved by the Brahmana only." 


2, ‘That the pollution was probably observed on ceremonial 
occasions 07197?! ,26 


However, there is nothing in the passages quoted by him to 
suggest that the pollution was observed on ceremonial occasions only. 
We have reason to believe that slackening of the rules regarding 
pollution was permitted on special occasions while observance of 
pollution was the general practice. Atri permits discarding its obser- 
vance in temple, in religious procession and during marriage, 
sacrifice and festivals.2 Similar permission is given by Satatapa 
and Brhaspati. Smrtyarthasára, a work of late 1 2th century enume- 
rates the following occasions as unfit for observing the rules of 
pollution—battle, market-passage, religious processions, temples, 
festivals, sacrifices, sacred places, calamities, invasions, bank of a big 
reservior, presence of great men, sudden fire. 


Moreover, there is nothing in the passages from Gautama, 
Vasistha and Manu quoted by him to suggest that the pollution was 
observed by the Brahmanas only. It is only the passage from Bodhià- 
yana that contains the word ‘Brahmana’’*. Ambedkar studied the’ 
Dharmaégastras through English translations and translations lead 
to confusions sometimes. Generally the words *Dvijáti' and ‘Dvija 
are used in the Dharma éastras for the first three varnas and when- 
ever the Brahmapas alone are intended, the words ‘Vipra’ and ‘Brab- 

: mapa’ are used. Translators are.not always. careful in rendering 
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these terms which mislead the researchers too. That seems to be the 
case here too. We shall now, therefore, collect the evidence that 
shows pollution was observed not only by Brahmanas but by Ksatri- 
yas and Vai§yas also. 

Yajfiavalkya prescribes a hundred pana as fine if a Candala dares 
touch the higher three varpas?". Visnu Dharmasütra says the untou- 
chable deserves beating for the same offence. Hemadri quotes from 
Garudapuraga and Parāśara to show that sixteen castes are to be trea- 
ted as candalas in matter of sight, conversation and (000099, They 
include Rajaka, Nata, Buruda, Kaivarta, Meda and Bhilla as well as 
blacksmith, goldsmith, barber, carpenter etc. Angirasa Smrti enu- 
merates seven castes as Antyajas, namely, Rajaka, Charmakara, Nata, 
Buruda, Kaivarta, Meda and Bhillas. Eating cooked food of these 
castes requires atonement for purification. Candrayana Krchchha and 
ardha-krchchha are prescribed for Brahmanas, Ksatriyas and Vai§- 
yas respectively in this connections, Angirad prescribes purificatory 
measures for all the four varnas separately in case they dip their pots 
and take water from a Candala’s well by mistakes. Apastamba 
Smrti enjoins atonement as a must for all the varnas if they drink 
water from a Candala's well or pot??, It is also stated there that 
Candalas touch pollutes every varna and all of them require atone- 
ments, Despite such statements in the Dharmagastras we are 
expected to believe there were no untouchables at the time ! 

There are stronger objections to Ambedkar's thesis and basic 
onesatthattime. The distinction between Impure and untouchable 
mentioned by Ambedkar in Chapter XV of his book goes against the 
well-known concepts of sociology and does not agree with the disti- 
10101 between the two drawn by Ambedkar himself in Chapter II of 
his work. So we turn now to the distinction between Impure and 
untouchable pointed out in Chapter II and examine how far that 
distinction is applicable in case of Candala etc. 

]. Impure person is isolated for a certain period on occasions 
like birth, marriage, death etc. while untouchable is avoided 
always. 

2. After the expiry of a certain period or after performance of 
certain rites, the impure is allowed to mix with others in 
society. But untouchability is permanent. People polluted by 
the contact of untouchable become pure by bathing etc. but 
there is nothing that purifies the untouchable. 

‘3. Impurity is caused by certain factors to particular persons or 
at most to their close relations while untouchability is attached 
to entire groups : 40 HOO ovo 
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4, Impure people are isolated only for a certain period while 
untouchables are compelled to live outside the village perma- 
nently. 

These distinctions are perfectly clear and sociologically sound. 

Ambedkar should have proceeded with them to establish his thesis, 
Instead, he reduces the distinctions to bare two, namely, “untoucha- 
ble pollutes all while the Impure pollutes only the Brahmana”’, and 
“the touch of the Impure causes pollution only on ceremonial 
occasion". That is an unsound way of procedure in historical 
research and smacks of a lawyer’s trick as he does not care to explain 
the reasons for discarding the criteria for distinguishing between the 
Impure and untouchable given by himself at the outset of his work. 


However, an examination of the social conditions of the 
$hvapacas and Canndalas etc. reveals their similarity with untou- 
chables in characteristics pointed out in items nos. 3 and 4 above. 
Ambedkar admits there were entire communities of impure people. 
It is also beyond dispute that they lived outside the villages. The 
Dharmagastras have indicated residence outside the villages and 
towns in respect of several groups like  $vapacas, Cündilas, 
Medas, Andhras, Antyávasayins etc, That leaves the first two 
characteristics. As for the first, we have seen there is no ground for 
the claim that the Candalas etc. were deemed impure on ceremonial 
occasions only and by the Brahmanas only. There is nothing in the 
Dharma$àstras to indicate that a Candala could become pure after 
so many days or after performing such and such purificatory rites. 
Even Ambedkar dares not claim that the Children of the Candalas 
etc. were not deemed impure in the age of the Dharmafastras. They 
were born impure, they remained impure while they lived, they died 
the death of the impure and they gave birth to children who were 
born with the stigma of impurity affixed to them. 


So we find in the Dharmaéastras impurity attached to entire 
groups since birth, permanent and hereditary. There is no provision 
for dispelling it after a certain period or after performance of certain 
purificatory rituals. Finally the “Impure” are asked to reside out- 
side the villages. Itis not sensible, therefore, that the Candalas 
etc. were not untouchables. We must conclude that the alleged 
Impure were untouchables. 


Government lists Vs. Untouchability 


To establish his contention, Ambedkar invokes the authority of 
the schedule attached to the Order-in-Council issued under the 
Government of India Act, 1935 by then Government of India. The 
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Schedule is ‘‘taken to be both exhaustive and authentic" list of the 
“vast number of communities which are regarded as hereditary 
untouchables by Hindus". Ambedkar couterposes the list to the 
names in the Smrtis and observes that. 

1. Antyaja castes in the Smrtis do not number more than twelve, 
while the untouchable castes and tribes in the Schedule 
number 429. 

2. Out of the castes mentioned in the schedule only three, 
namely, Nata, Rajaka and Carmakàra are found in the 
Smrtis. 

3. Many communities mentioned in the Smrtis do not finda 
place in the Schedule. 

4. Only one caste, namely, Carmakara is mentioned in the 
Smrtis as well as in the Schedule and regarded १३ untouchable 
throughout India. Nata and Rajaka appear in both lists but 
they are regarded as untouchables in part of India only. 


These facts are “so significant and so telling" according to 
Ambedkar that they cannot but force the conclusion that people 
mentioned in the Dharma §astras do not belong to the same cate- 
gory as people mentioned in the Schedule, so he argues that the 
Smrtis enumerate the ‘Impure’ while the Schedule lists the ‘untou- 
chable'. Rejection of such interpretation leads to insurmountable 
difficulties in his opinion. These difficulties as pointed out by him 
are as follows :-- 


1. “If these 429 communities belong to the same class as the 12 
mentioned by the $astras why none of the $àstras mention 
them ?? 

2. “If the Impure are the same as the untouchables why is it that 
as many as 427 out of 429 should be unknown to the Smrtis'" ? 

3. *If the Impure and the untouchables are one and the same, 
why those communities which find a place in the Smrtis do 
not find a place in the list given in the Order-in-Council" ? 

Itis worthwhile to remind here that we have opined that there 

was untouchability during the age of the Dharmagastras but that is 
not based on the lists given in the Smrtis. We have established the 
existence of untouchability during the age independently, not by 
taking the words like ‘Antyaja’ and ‘Antyavasayin’ to mean untou- 
chable. Moreover, we have expressed doubts as to how old and 
reliable the Madhyamangirasa Smrti and Atri Smrti are, So the ques- 
tions raised above do not affect our position at all. But we turn to 
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discuss the questions in order to further investigate the truth. 


The first two questions raised by Ambedkar are one and the 
same in fact. Both are concerned with the vast number in the 
official list. So it must be clarified at the outset that the schedule of 
1935 is a single list divided in nine parts from the legal point of 
view only. Actually itis a collection of nine lists prepared sepa- 
rately for nine different parts of India. A single list can contain the 
name of a caste only once, not five, seven or nine times. But the 
name of the same caste occurs several times in different parts of the 
Schedule. Such recurrence gives an unreal picture. Sometimes, the 
name of the same caste occurs with nominal changes in spelling. 
Again, branches of the same caste are often treated as separate castes; 
e.g. Bhantü, Habara and Sansi are the branches of one caste and the 
Dherkars and Bansphor are the branches of the other caste but they 
are all mentioned separately. So the very procedure of preparing 
the list has inflated the number in the schedule and we cannot expect 
such a big number anywhere else. 

It was not possible in the days of the Dharmadéastras to prepare 
alist after conducting a census throughout the country. Instead, 
they wrote about different castes according to social conditions of 
their own region guided by their own knowledge, experience and 
whims. The Mahabharata and the Manusmrti did not intend to 
prepare a list of untouchables. Their passages referred to above 
were written simply for registering certain castes as Vratya, Vrsala or 
Varnasankara. Atri, Angirà and Yama mention seven castes called 
Antyajas and say they are untouchables, but the internal evidence 
shows they regard other castes like  Candala, $vapaca etc. as 
untouchables too. The Vedavyasa Smrti enumerates twelve castes 
and adds ‘‘and others who eat beef are called Antyajas’’s, That 
means the list is not exhaustive. The rest of the Dharmaégastras do 
not attempt to prepare a list as they did not deem it necessary. Even 
the British who ruled over the whole of the country fora long time 
did not experience the need of such a list before 1935. How could- 
then the authors of the Dharmagastras find it necessary ? Names of 
a few castes are mentioned inthe Dharma$astras as exception and 
that is done to confirm their status and remove doubts about them. 

How are we to explain the fact that the names mentioned in the 
Smrtis do not find a place in the Schedule ? One of the reasons is the 
change in the names that has taken place due to lapse of time and 
difference of place. Certain castes are undoubtedly known by new 
names today and it is not difficult to trace them in the Schedule. For 


example, Buruda is the same as Basor and it is mentioned in the 
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parts of the Schedule meant for U.P., C.P. and Orissa. Kaivarta is 
mentioned as Dhivara etc. in different parts of the Schedule. 
Cándala is listed as such in Madras and otherwise elsewhere. The 
list prepared by a government, however, bears the impact of different 
pressures, while there are people who strive to include their castes 
inthe list with the hope of ensuring certain advantages, there are 
others who regard it as something against the dignity oftheir caste 
and oppose the enlistment. Such pressures being absent in case of 
Dharmagstras, the government list cannot but differ from the list 
of the Dharmag§astras. 


DR. Ambedkar refers of the fact that Nata and Rajaka are not 
regarded as untouchables in the whole of India and explains it with 
the contention that they were merely Impure during the age of the 
Dharmagastras. But there are many castes other than Nata and 
Rajaka which are listed as untouchable only in a few provinces ठा 
regions. Jt may be due to the fact that they inhabit these regions 
only or are known by other names elsewhere. There is also the 
possibility that they resisted enlistment successfully, What is more 
important, however, is the fact that they are regarded as untoucha- 
bles in the major part of the country. Nata is listed as untouchable 
in Bengal, Bihar, U.P. and Punjab while Rajaka finds a place in the 
lists for Orissa, Assam, C.P., Bihar, U.P. and Bengal. 

DR. Ambedkar emphasizes the fact only Camara of the 12 
communities mentioned inthe Smrtis is regarded as untouchable 
throughout India and explains it with the thesis that the Camara was 
impure during the age of the Dharmashastras but became untoucha- 
ble subsequently unlike the rest of the communities mentioned in the 
Smftis. Why did the Camara alone become untouchable? Ambed- 
kar explains it as follows : 


“Of the twelve communities mentioned in the Smrtis as Impure 
communities only the Camara should have been degraded to the 
Status of an untouchable is not difficult to explain. What has made 
the difference between the Camara and other Impure communities 
is the fact of beef-eating. It is only those among the Impure who 
were eating beef that became untouchables, when the cow become 
sacred and beef-eating became a sin. The Camara is the only beef- 
eating community. That is why it alone appears in both the 
18187? , 38 

That there were no untouchables in the age of the Dharma- 
fistras has been proved mistaken in the preceding pages. That 
beef-cating made Impure people Untouchables subsequently is a new 
point. We reserve the examination of that point for a subsequent 
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chapter. For the present, we conclude by summing up what we have 
discussed in this chapter : 


1. Bahya does not mean untouchable. It is used for the so- 
called varna-sankara-jatis which include the untouchables. 

2. The words ‘Antya’ and ‘Antyaja’ are interchangeable and they 
are used ina broad sense for the entire §idra Varna and ina 
narrow sense for untouchables. 

3. The existence of untouchability in the age of the Dharma- 
&astras is proved independently. Whatever the meanings of 
Bahya, Antya or Antyaja may be, that does not affect it. 

4. The government list is a political document. certainly not a 

scientifically prepared list of a sociologist. So it is not wise 

to base a conclusion solely on the Schedule. Availability or 
non-availability of names in the Schedule is not that impor- 
tant. 

Generally the Dharmagastras do not care to give any lists. 

The lists we find despite that are seceptions to the general 

rule and by no means exhaustive. 

6. That there were no untouchables but only ‘impure’ people 
during the age of the Dharmag§astras is a contention based 
on tortuerd and confused logic as well as denial of a lat of 
facts. 


Sa 
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CULTURAL STRATEGIES FOR 
POLLUTION CONTROL 


@ Suresh C. Jain 


Culture, a product of the interaction of man and environment, 
consists of inherited artificies, goods, technical proce:ses, ideas, 
habits and values. It isan expression of its people's ideals, tem- 
perament, religion, climate and outlook of life. Love, respect and 
even worship of life is the basic socio-cultural aspect of our cultures. 
Ahimsa is a way of life and attitude towards all forms of living 
beings as towards ones ownself. It requires one to be alert in 
thought, speech and action and helps in enhancing ethical moral, 
social, spiritual evolution of all forms of life including human. 
Man should have a discriminatory power in utilising energy for pro- 
moting human values. Constant alertness and thoughtful practice 
of Ahimsa is the highest code of conduct and does not require any 
label of religion or ism. For practicing a Ahimsak (non-violent) way 
of life the feeling of ‘me’ has to the eliminated, which is responsible 
for generating vices like lust, anger, greed, attachment and ego. 
Our national, social and personal life has to be planned in sucha 
way SO as to minimise the disturbances in the life of other livings, 
called Sravkácára method of living in Jain religion. The present day 
emphasis on appropriate environmental ethics from dominance to 
respect for allliving creatures & things in our teacbing is a similar 


move, 

The movement of man away from established values under the 
influence of technology and mechanical automation is generating 
animality in which the violence is the law. The uncontrolled 
technological development in the modern age is a serious threat to 
ecological balance including acid rain and violence in society. It 


has been further enhanced by heavy killing of animals for human 


consumption, deforestation and unnatural technological develop- 


ments including exploitation of natural resources. 


efore necessary to establish a triangular relationship 


It is ther 
n Indian cultures, so as to 


among man, animal and plants based o l 
establish a New World Order of Peace, Purity and Prosperity. e 
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AQUANDARY FOR THE SOCIOLOGY OF HEALTH 


Q Anand Kashyap 


For the past few decades, a gamut of loaded words, quite in- 
terconnected with each other and carrying a common philosophy of 
consumeristic utilitarianism, has been doled out by the economically 
advanced countries in the developing Third World. Such words 
are : poverty and development, tradition and modernity, health and 
disease, and many other ideologically charged concepts that have 
been used as levers and motivators of socio-economic transformation 
in the developing world. It has become amply clear by now that 
this ‘developmentalistic’ ideology, emanating from the metropolitan 
west, is not merely a philanthropic or an altruistic gesture towards 
the Third World but provides a new cloak or mystique to hegemo- 
nize and colonize them by inculcating an unceasing techno-economic 
and, to a great extent, even a cultural dependence upon them. In 
fact, to quote Berger (1973), it is a planned ‘development of the 
under-development’ and in Ivan Illich's (1980) words a ‘planned 
poverty’ against which he calls for the ‘celebration of awareness’. 
It is this ‘celebration of awareness’ that has provoked me to look the 
problem of health and disease in this perspective and try to under- 
stand their latent meanings, for a country like ours which may be 
lagging behind economically but culturally it is not so poor. 

To my mind, it is a responsibility of the Indian intellectual in 
general and a social scientist or a social anthropologist in particular 
to demystify such ideological packages and examine them critically 
with reference to our socio-cultural requirements and priorities. 

A definition of ‘health’ and specially that of ‘mental health’ 
mostly depends upon the concept of man and the concept of ‘nor- 
malcy’ prevailing in a particular culture and society. 

Influence of Renaissant-Enlightenment Europe, progress theories 
and evolutionary doctrines is quite vivid on the concept of man 
obtaining in the modern western thought and society. All these 
doctrines are primarily based on the assumption that it is ‘abun- 
dance’ and not the ‘frugality’ that brings happiness in life and abun- 
dance could be procured only through the power of science and 
technology. This rational-empirical view has evoked a bio-social or 
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rather a naturalistic concept of man which accepts man as healthy 
or normal, who could stand the Darwinian test of being fit and 
victorious in the struggle for existence and be functional to the 
aggregate or the collectivity from which he derives his existence as a 
social being. Both biologically and socially, thus, capacity to adapt 
with the environment is the main criterion constituting the definition 
of health and its failure that of a disease. This is a mechanomor- 
phic view of man which segmentalizes the totality of his existence 
into many fragments or roles and role sets where efficiency to dis- 
charge economic functions becomes key to define health and norma- 
lity. While working out the concept of the ‘pathology of normalcy’, 
according to which not merely an individual but the entire society 
could be sick and unhealthy. Fromm (1963) observes that mental 
health cannot be defined in terms of the ‘adjustment’ of man to 
society, but on the contrary it must be defined in terms of the adjust- 
ment of society to the needs of man. Fromm, thus, seeks to define 
health and normalcy not merely in terms of the adaptive capacity of 
man but in terms of his basic nature as a human being and his 
intrinsic needs. 


As a reaction to the excessive rationalistic-utilitarianism and its 
mechanomorphic view of man, Freud, in his work, Civilization and Its 
Discontents, tried to liberate man from the strangleholds of this 
mechanical ethics. His man was a man with natural instincts whose 
existential unity be tried to locate in his most primitive impulsive 
being or rather in the libidinal being. According to him, the main 
cause of psychic pathology of man is civilization and its normative 
contro] which mars the free and uninhibited libidinal gratification, 
which, in turn, results into personality disorders and social malad- 
justments. As a remedy to these disorders Freud devised the therapy 
of psycho-analysis. Psycho-analysis provided an outlet to ventilate 
the repressed desires and restored back the homeostatic of a disorde- 
red personality. Through his theoretical formulations and the thera- 
peutic technique of psychoanalysis, Freud in fact had tried to subor- 
dinate the normative order of the society or the super 680 and 
surrendered the conscious in man to his subconscious. In terms of 
the deeper understanding of human nature and the authentic health 
of his being, this therapeutic technique and the view of man scems 
to be based on very perverted theoretical understanding. Not only 
Freud had given a major blow to the crumbling traditional value 
ethics in the wake of marching industrial civilization, he also paved 
the way for the complete reversal of what Arendt (1958) argues as the 
‘reversal of the hierarchy of vita-contemplativa and vitaactiva’, 50 à$ 
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to relegate the value seeking contemplative life of man a very inferior 
status and make the active adaptational life as the supreme value. 
(With the contributions of Karl Marx this process of reversal of the 
order between contemplative and active life became complete). As 
Sorokin (1950) has observed about this Freudian notion of man: 
“this conception and this technique concentrate on man as a per- 
verted animal, on his subconscious as the basic driving force, on an 
‘adjustment’ of his ‘ego’ and ‘super ego’ to the ‘id’, rather than on 
an adjustment of the ‘id’ to the norms of a rational ‘ego’ and a socio- 
cultural ‘super ego’. “Sorokin rightly observes that instead of 
“lifting man and society to the higher levels of the consciousness and 
superconsciousness; instead of sanctifying parenthood and child- 
hood, Freudianism degrades them to the level of perverted anima- 
lism." Just as Freud believed that freeing man from the unnatural 
and overstrict sex-taboos would automatically lead him to mental 
health, Marx also believed that the emancipation from exploitation 
would automatically produce free and cooperative beings. Like 
Freud, Marx too did not give the ‘moral factor in man’ its due 
importance and assumed that the goodness in man would automati- 
cally assert and take care of itself when the economic changes had 
taken place (Fromm, 1963). Marx could not visualize that a better 
or healthy society could not be manufactured merely through struc- 
tural transformation of the society, a psycho-moral change from 
within the being of man is imperative. Without an appropriate 
ethico-spiritual self-awareness, social systems are always prone to 
barbaric authoritarianism and a variety of terrorism including that 
of the state, Abundance automatically brings happiness and libera- 
tes man from miseries and social maladies is a great myth of pro- 
gress theories. Contrary evidence to this assumption could easily 
be witnessed in our daily life experiences. For example, the United 
States and other affluent countries at the international level. Punjab 
in India, and Ganganagar in Rajasthan—the three levels of high 
affluence— probably present the maximum incidence of crime rates. 
How abnormal the definition of normalcy in the modern sensate 
society is could be guessed by Sorokin's (1958) remarks tbat if an 
individual ‘can get along somehow’ with others, without committing 
a criminal offense; if he becomes capable of finding a means of sub- 
sistence, of doing a job, of satisfying his hunger, his sexual instincts, 
and his other biological needs without criminal violation of the law, 
he is regarded as a normal ‘adjusted’, ‘educated’ and ‘integrated’ 
person. If he can do these things by defeating his competitors in 
sex and business, sport and politics, money making and social clim- 
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bing, he is regarded as an outstanding leader, a huge success. 

Though smothered in the dust winds of the modern industrial 
civilization, alternatives to such a concept or model of man and the 
notion of health and social normalcy are available in the traditional 
cultures of the so-called under-developed or the Third World. In 
these cultures, especially in Indian tradition, man is not conceived to 
be merely a bio-social or a thinking animal, i.e., just merely a jump 
from the state of homo erectus to that of homo sapience, but qualita- 
tively a unique species who has been gifted with the potentiality of 
realizing divinity within himself. He is not merely a mechanomor- 
phic behavioural personality system but an open ended being—a 
possibility—whose unquenched thirst, as Chandogya Upanishad puts, 
could only be satisfied by the infinity (Pande, 1972). In the great 
Chain of Being it is man only who is bestowed with the capacity of 
going beyond space and time and transcend the limits of his own 
self so as to encompass the entire humanity into his compassionate 
and adwaitic fold. In contrast to the modern scientific psycho- 
therapy of putting the conscious and the super-conscious to the 
command and service of the unconscious, Indian traditional thought 
and techniques elevate the whole man to the level of the conscious 
and super-conscious, i.e., from his animalistic ‘egocentrism’ to 
humanistic ‘altruism’. Parallel to the famous tripartite division of 
conscious, sub-conscious and unconscious, the ancient 'science of 
wisdom', as Schumacher (1978) calls it, hierarchizes human cons- 
ciousness into four levels, viz , jagrit (conscious), swapna (state of 
dream), sushupti (deep sleep), and turiya (state of super-conscious or 
transcendence). 

As regards personality disorders, the basic assumption in Indian 
thought system has been that mostly such diseases are caused due to 
the egocentric and myopic perceptions of the realities of the world 
and if the egoistic consciousness transfigures and is united into the 
strainless blissful state of the super-consciousness then the myopia is 
cured and the integration of personality automatically results. 
Acquaintance with the state of super-consciousness and finding entry 
into it is a matter of disciplined learning; in the classical as well as 
folk traditions, there are many ways, such as yoga, meditation, 
vedantic self-enquiry, Buddhist vipagyana, satsang, kirtan, etc. The 
turiya state of super-consciousness to use Lannoy’s phrase is the state 
of ‘coincidentia oppositorum’ where the pairs of opposites like good 
and bad, affirmation and negation do not exist for it is taken to be 
the state of great Zero’ or transcendence or samadhi (awakening 


sleep) where contradictions and dilemmas are automatically distol. 
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ved. Itisthis state of super-consciousness where man gets an 
opportunity to experience the depth of pure love, peace of being and 
the autonomous bliss of the sclf. This state of super-consciousness 
is considered to be the value of values inlife. Krishnamurty (1977) 
calls this state of transcendence the state of ‘creative awareness’ or 
‘creative reality’ where the creativity of man in general and specially 
the moral and spiritual is most pronounced. It is this state for which 
most of the Indian philosophical thought, both classical and folk, 
exhorts to aspire for and is idealized as the state of perfect health 
and normalcy. Thus, fundamentally, ‘health’ is not the adaptive 
power but rather an intrinsic happiness; and higher is the degree of 
this autonomous peace and happiness heal-their and normal a 
man is. 

As Sorokin remarks, ‘‘these traditional systems contain in them- 
selves nearly all the sound techniques of modern psycho-analysis, 
psychotherapy, psychodrama, moral education, and education of 
character" and above all, do not include the ‘violent’ naturalistic 
methods (Kothari and Mehta, 1988) of modern psychiatry like elec- 
tric-shock therapy, surgical operations, torturing of animals, and 
so On. 

In fact today, when the world has already ushered into the 
epochs of post-modernity and fast reaching the logical edge of the 
consumeristic and hedonistic industrial civilization, a holistic con- 
cept of health and normalcy has become a great necessity. The 
conventional fragmentation of the totality of being into the multiple 
adaptational demands and the utilitarian segmentalization of the 
social and ecological systems have become too hazardous for the 
healthy growth of humanity. Instead of understanding our own 
existential predicaments through autological dialectics, today, we 
have made man overdependent upon a variety of experts, which in 
itself has put him to a different kind of insecurity feelings and 
hazards. 

In short, what is needed now is first to emancipate the very 
notion of health itself from its traditional narrow confines and from 
the common negative meaning that the ‘‘absence of disease is the 
measure of health”. The concept of health along with the concept 
of man should be so broad based and positively-oriented that it may 
include the entire range of human life and the related ecological sys- 
tems into a one integral fold. In order to attain such a notion of 
human development and health perspective, a radical alteration in 
our perception of man and human needs is a prime requisite and 
this calls forth the different disciplines of social sciences to review 
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their basic postulates and understanding about human nature and 
its existential dimensions. For example, the assumption of conven- 
tional economics that maximization of wants and their commensu- 
rate satisfaction brings in happiness does not seem to be founded on 
a very correct perspective. Similar is the case with sociology and 
anthropology who conceive of man simply asa bundle of social 
roles and a socialized animal. 


The comprehensive and integral concept of human health and 
development could best be summed up in Sri Aurobindo’s (1971) 
thought that development should be : 

(i) according to the general Jaw of nature; 

(ii) according to the general law of one’s type, i.e., society; and 

(iii) according to the individual law of one's being. 

And all these laws or definitions should correspond with each 
other. 

But all this is not possible unless conceptually we first uplift 
man fromthe sub-human status that has been assigned to him 
during the past few centuries in our thought and disciplines and 
this requires a radical reconstruction of our social scientific thought, 
approach and perspective. ga 
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JAINA AND BRAHMANICAL ART:ASTUDY 
IN MUTUALITY 


Q Maruti Nandan Pd. Tiwari 


The core of the Jaina pantheon and so also the visual manifes- 
tations representing the concretization of thoughts and myths into 
figurative and pictorial art, was the 24 Jinas or the Tirthankaras who 
were venerated as the Devádhideva, the invincible supreme deities. 
The Jainas further developed their pantheon by assimilating and 
transforming different Brahmanical legendary characters and deities 
in Jaina pantheon. It isto be remembered that while embracing 
Brahmanical deities, the Jainas have never compromised with their 
basic tenets of meditation and bodily abandonment represented best 
by the vitardgi Jinas who were free from passions and desires and 
who could neither favour nor frown at any body. It is for this 
reason that the Jinas were never shown as safety-bestowing or boon- 
conferring deities as was the case with Buddha, Siva, Vignu, Ganega 
and others. But at the same time religion can thrive only with the 
active support of the masses and this fact was very much in the 
minds of the Jaina acáryas. The majority of the worshippers aspire 
for worldly and material possessions from the deities they worship 
which, however, could not be obtained from the worship of the 
vitarági Jinas and hence several other deities were conceived and 
incorporated in Jaina pantheon to cater to the need of the common 
worshippers. It was done through the induction of the sasanadevatds 
or the yaksas and yaksis, joining the Jinas on two flanks as guardian 
deities. They bestow upon the worshippers the desired boons. This 
socio-religious requirement paved the way for assimilation and 
mutual understanding between the Brahmanical and Jaina sects. The 
present paper endeavours to make a succinct study of such  assimila- 
tions on the basis of literature and art examples. 

If we look at the ancient map of India we come across several 
such sites which have yielded templesand gamut of sculptures rela- 
ted to both the Brahmanical and Jaina sects, the most important of 
them being— Mathura (U.P.), Osiāñ (Rajasthan), Ellora (Maharastra), 
Khajuraho (M.P.), Aihole, Halebiñ and Bādāmī (Karnataka). 
Besides, Deogarh (U.P.), the Vimalvasaht and Lunavasgbr (Rajasthan) 
Taranga (Ajitanatha temple) and Kumbharia (Gujarat) and Sravana- 
belagola (Karnatak) were the Jaina sites of great consequence which 
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had yielded profuse amount of Jaina icons. The iconic data at these 
sites bear testimony to the multidimensional mutual influences. The 
Pargvanatha Jaina temple at Khajuraho (C. 950-70 A.D.), containing 
all around its facade the figures of Brahmanical deities like Siva, 
Vignu, Brahma, Rama, Balarama, Kama, Agni and Kubera along- 
with their respective Saktis in alirgana-pose, is a remarkable example 
of coherence and mutuality between the two sects. Such figures in 
Gliigana pose are indeed the violation of accepted norms of the Jaina 
tradition and were actually carved under the influence of Brahma- 
nical sculptures at Khajuraho. On the north and south Sikhara and 
also on the garbhagrha facade of the Pár$vanatha temple, there are 
three sculptures showing amorous couples. 

The instances of erotic figures in Jaina context, datable between 
10th and 12th century A.D., are also known from Deogarh (Door- 
way, Temple 18), Santinatta temple at Narlai (Pali, Rajasthan)? 
Ajitanatha temple at Tarangà and Neminatha temple at Kumbharia. 
The presence of erotic figures at Jaina sites is the gross violation of 
the Jaina tradition which does not even conceive of any Jaina god 
alongwith his sakti in Gliigana-pose. The rendering of erotic figures 
on Jaina temples was due to the Tantaric influence in Jainism during 
the early mediaeval times (C. 7th to 10th century A.D.) However, 
the Jaina Harivamíapurána (783 A.D.) makes the point more clear by 
referring to the construction of a Jina temple by a §resthi Kamadatta, 
who, for the general attraction of the people, also caused the insta- 
18007 of the figures of Kamadeva and Rati in the temple. It also 
alludes to the worship of Rati and Kamadeva alongwith the Jina 
images. It may also be noted here that the Tantaric influence was 
accepted in Jainism but with certain restraints. Overt eroticism was 
never so pronounced in Jaina literature and sculptural manifestations 
as was the case with Brahmanical and Buddhist religions, which is 
evident from the sculptural examples carved on the temples at 
Modhera, Khajuraho, Konark, Bhubanegvara and many other places. 
The erotic figures from Jaina temples as compared to Brabmanical 
ones are neither so profuse in number nor so obscene in details. 

The Jinas also find representation in some of the Brahmanical 
temples at Khajuraho (Kandariya Mahadeva and Vigvanatha temples 
—lith century A.D.), Osiāñ (Sūrya and Harihara temples—8th-9th 
centuries A.D.) and Bhubanegvara (Muktegvara temple—1l0th 
century A.D.). 

The Jainas in their list of 63 salakapurugas (great men), finalised 
during the Kushága-Gupta period, include a number of Brahmanical 
deities and legendary characters, the most important of which are 
Bharata Cakravartin, Rama and Balarama as Baladevas (Or Bal- 
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bhadras) Laksmana or Narayana and Krsna as Vasudevas (Or 
Narayanas), and Agvagriva, Taraka, Nigumbha, Madhu, Kaitabha, 
Bali, Prahalada, Ravana and Jarasandha as Prativasudevas (Or 
Pratinarayanas). It may be noted that independent texts were also 
composed on Rama and Krsna, they are the Paumacariya of Vimala- 
süri (A.D. 473), Padmapurdna of Ravisena (A.D. 673), Uttarapurána of 
Gunabhadra (9th-10th century A.D.), Harivamsapurána of Jinasena 
(A.D. 783) and Trisastisalakaápurugacaritra of Hemacandra (mid 12th 
century A.D ). Of all the deities borrowed from Brahmanical tradi- 
tion, Rama and Krsna, the two great epical characters, undoubtedly 
occupy the most exalted position in Jaina worship and religious art. 
They were incorporated in about first-second century A.D. The 
rendering of Krsna alongwith Balarama begins as early as in Kushana 
period. Balarama and Krsna were associated with the 22nd Jina 
Aristanemi or Neminatha as his cousin brothers and as a conse- 
quence they find representation inthe images of Neminatha from 
Mathura, belonging to the Kushana period. In one instance (State 
Museum, Lucknow, J 47), the seated figure of Neminatha is flanked 
by the figures of four-armed Balarama and Krsna-Vasudeva, 
Balarama holds masala, hala while Krsna bears mace. Another 
image of late Kushana period shows Krsna with mace and cakra. 
This association distinctly explains the process of adoption and 
transformation of Brahmanical deities in Jaina worship. The subse- 
quent examples of such images are known from Bategvara (Agra, 
U.P.) and Deogarh (Temple No. 2, Lalitpur, U.P.). Owing to tbe 
explained kinship of the two, Balarama and Krsna were also carved 
in different narrative panels at Kumbharia and Vimalavasahy (llth- 
12th century A.D.) showing the life of Neminatha. These scenes 
include the watersport and trial of strength between Neminatha and 
Krsna (Vimalavasahi-ceiling of cell no. 10). According to the Jaina 
tradition and so also in visual expression Neminatha is portrayed as 
victor in a trial of strength with Krsna which was intended to esta- 
blish the superiority of Jainism. The relief in the Vimalavasāhbī 
shows in the second circular band the demonstration of strength of 
Neminatha inthe ayudhasala (armoury) of Krsna. In the scene 
Krsna sits on a throne when Neminatha enters. The hands of both 
are folded in greeting each other. Ahead is the scence of trial of 
strength wherein the outstretched hand of Krsna is bent by Nemi- 
natha to suggest his victory over Krsna.* 

Vimalavasaht and Linavasahi (C. 1150-1250 A.D.) exhibit some 
very interesting renderings of Krsnalila and other Vaisnava themes 
which include Kaliyadamana (Vimalvasahi cell 33), Krsna playing 
holi with Kanakasrhgakoéa (as found in Harsacarifa) with gopas and 
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gopikas, the episode of Bali and Vamana, samudramanthana and vivid 
carvings pertaining to Krsna fanma and his balalilds. The scene of 
Holi is carved in the bhramika (corridor) ceiling of the devakulika 41 
of the Vimalavasahi (c A. D. 1150). This is a singular instance of 
the rendering of Holi (play of sprinkling of colourful water on each 
other) in plastic art. it becomes all the more important in view of 
its Jaina context on the one hand and its total absence in plastic art 
at Brahmanical sites on the other. It is somewhat surprising to note 
that the Jaina works such as HarivamSapurdna (of Jinasena of 
Punnata-gana— A.D. 783), the Mahdpurdna of Gunabhadra—cA.D. 
897) and the Trisastisalakapurusacaritra (of Hemacandra Süri—latter 
half of the 12th century A.D.) dealing at length with Krsnacarita, 
however, do not refer to the ॥०॥7 of Krsna. The present instance of 
the rendering of hol thus appears to have been inspired by Brahma- 
nical works wherein this festival is variously known as suvasantaka 
and yasantotsara and kémadevdnuvarti. The ceiling accommodates 
nine figures of gopas and gopikas including Krsna. Krsna in the centre 
with small Kirifamukuta and long fluttering uttariya (पोताम्बर) is playing 
the sport of holi in gayful mood. Krsna with two kanakasrigakosas 
(cowhorn-shaped golden sprinklers) in his hands is sprinkling the 
coloured water on gopas and gopikas smartly and pleasingly. All 
other figures lean towards Krsna in rhythmic postures. The Linava- 
sabi (1250 A.D.) contains the elaborate renderings of the birth of 
Krsna under close vigil alongwith his childhood episodes (बाल-लोला) 
including the killing of demons by Krsna. 

The second ceiling no. 49 of Vimalavasahi exihibits a remarkable 
figure of 16-armed sthauna Narasimha (man-lion incarnation of 
Vignu) killing the demon Hiranyakagipu. The entire representation 
is so forceful and dynamic that it makes the figure undoubtedly one 
of the best representation of Narasimha in Indian Art. 

As compared to Krsna, the rendering of Rama was not so popu- 
Jar in Jaina art and the sculptural examples are found only on the 
Pargvanatha temple (c 954 A.D.) at Khajuraho where at the figures 
of Rama-Sttà-Hanumana and Sita sitting in afoka-vatika and receiving 
the message and the ring of Rama from Hanumana are carved.? 

Apart from the above epical characters, several other deities 
were assimilated directly in Jaina worship with identical iconogra- 
phic features. The concept and names of such deities are found in the 
early Jaina works datable betweeu the third and the seventh century 
A.D. but their detailed iconographic features are enunciated mainly 
in the works assignable between the eighth and the 14th century A.D. 
The list of such deities comprises Ganega (Jaina devakulikas 3t 
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088 and Neminatha temple at Kumbharia 11th-12th century A.D.), 
Ksetrapala (Deogarh and Khajuraho), Laksmi, Sarasvati (Mathura 
Deogarh, Khajuraho, Palla, Vimalvasahi, Linavasahi, Kumbharia, 
Hurhchba-Kushana to 12th century A.D.), Astadikpalas (sometimes 
their number being ten including Nagaraja Dharanendra and 
Brahma), Navagrahas, Astavasus (carved in the Jaina temples of 
Khajuraho), 64 yoginis (enunciated in the Aciradinakara of 1412 
A.D.), Indra and several other deities. In Concurrence with the 
Brahmanical tradition, the asfadikpalas and the mavagrahas were 
carved respectively on the cardinal point and door-lintels of almost 
all the Jaina temples. 

Ganeéa, as the remover of the obstacles and bestower of success, 
was incorporated into Jaina pantheon during the early medaeval times. 
According to the Acdradinakara of Vardhamanasiiri 1412 A.D.), 
69888 is adored even by the gods in order to obtain desirable 
worldly things. Onthe basis of the available instances showing 
Gane£a with rat mount and as carrying lotus goad, tusk, axe, spear 
and modaka or modakapáütra, the bearing of Brahmanical iconography 
is distinct, Jaina Sarasvaty also has distinct bearing of Brahmanic 
Sarasvati Their proximity could be ascertained on account of 
their identical vahana (Swan or Peacock) and attributes namely, 
manuscript, vind, rosary, water-vessal, goad and noose. In one of 
the images carved in the ceiling of Vimalavasáhi (A.D. 1150), Saras- 
vatt is joined by the figures of sitradhdra Loyana and Kela, the chief 
architect and sculptor of the temple. She is thus visualized here as 
the goddess of fine arts as well. 

There are few such Jaina deities who were borrowed but with 
some changes either in respect of their names or the iconographic 
features or even both to suit the requirement of Jaina creed. The 
Brahmaganti and Kaparddi Yaksas are the foremost among such 
deities who occupied important position in visual representations at 
Svetambara Jaina temples in western India, namely Delvadà and 
Kumbharia, They distinctly reveal the bearing respectively of Brahma 
and Siva. Likewise, several yaksas and yaksis associated with the 
Jinas show such features which suggest that they are the transfor- 
mations of Visnu, Siva, Brahma, Karttikeya, Kali, Gaur and 
Vaisnavi. In some cases only the names like Garuda and Kumara 
yaksas and Kalr, Mahakati yaksis have been borrowed. The $sana- 
devatas of Rsabhangtha, the first Jina, are Gomukha (bull face and 
parasu in hand) and Cakregvarj (riding a garuda and carrying disc, 
mace, conch) apparently represent Siva and Vaisnavi® In one of 
the ceilings of Santin&tha temple at Kumbharia, the figure of Cakreé- 
vary is labelled as Vaisnavi. 
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The figures of Saptamatrkas finding no mention in Jaina works 
were also carved in some of the examples known from Mathura, 
Gyaraspur, Vimalvasahi and Khandagiri. These figures are carved 
usually in the parikara of Ambika images (Mathura Museum) while 
at Khandagiri (Navamuni Gumpha —11th Century A.D.), they are 
carved with the Jinas as yaksis, albeit with features of Indrani, 
Kaumari and other Matrkas. We also encounter the figures of seve- 
ral such deities. mainly the female ones, at the prolific Jaina sites 
like Vimalavasahi, Linavasahi and Kumbharia which could not be 
identified on the testimony of the available Jaina texts. Most of the 
deities in such cases show the influence of Brahmanical goddesses, 
Vimalavasahi alone has 16 such goddesses, some of which with bull 
as mount and holding either frisula or sarpa in both the hands have 
distinct Saivite stamp. 

The conception of dvitirthi and tritirthi Jina images, depicting two 
or three Jinas together was perhaps inspired by the syncretic icons of 
Brahmanical tradition, The Hariharapitamaha images from Ellora, 
Abaneri, Khajuraho and elsewhere show the figures of Brahma, 
Vignu and Siva either standing or sitting on single pedestals. The 
Pala Jina images from Rajagir (Bihar) in some examples show the 
five or seven-hooded snake canopy (representing Supar§vanatha and 
Pargvanatha) but the cognizances on the pedestal are either conch (of 
Neminatha) or bull (of Rsabhanatha) or elephant (of Ajitanatha) 
which suggest that inspired by the Brahmanical syncretic icons the 
Jainas also attempted at such innovatory forms which have never 
been referred to in any of the Jaina works. The above examples thus 
represent the syncretic images of respectively Suparsvanatha- 
Neminatha, Pargvangtha Ajitanatha and Parávanatha- Mahavira. 

Besides the rich repository of Jaina images from the ambience 
of various sites we have numerous literary references as well which 
connote Brahmanical influence The two Jaina epical works namely 
Mahdpurana and Trisastigalakapurusacaritra, are of enduring impor- 
tance from this standpoint. These works have several references to 
the worship of Siva and other Brahmanical deities, besides the 
episodes of Nala-Damayanti, Ahilya, Bhagiratha and descent of 
Ganga. Rsabhanatha, bearing close semblance with Siva, has been 
eulogized in the Adipurana of Jinasena (C. 9th Century A.D.) with 
1008 appellations which distinctly illustrate how liberally different 
Brahmanical deities have been imbibed. These names include 
Svayambhu, Sambhu, Sankara, Sadyojata, Trinetra, Jitamanmatha, 
Tripurari, Trilocana, Siva, 15519, Bhütanatha, Mrtyuiijaya, Maheésvara, 
Mahadeva, Kamiri, Jagannatha, Lakgmipati, Dhata, Brahma, Hire 
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nyagarbha,  Viávamürti, Vidhata, Pitámaha,  Caturanana, Indra, 
Mahendra, Sürya, Aditya, Kubera, Vamanadeva, Rama and Krsna.!° 
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The Jain Cultural Heritage : 


THE ROLE OF JAIN LADIES 


© Manikamma. S. Kabadagi 


True to the spirit of the Jain approach to the rational interpreta- 
tion of human life, the Jainas have displayed a rare, an almost unex- 
pected breadth of vision and catholicity outlook in accommodating 
the enlightened women to play a constructive role in the preservation 
and popularisation of Jain culture and thought. 

The purpose of my paper is to focus my attention on the magni- 
ficent role played by Jain ladies who have played the most courage- 
ous, crucial and decisive role in bringing out the essential thought of 
Jainism in its multifarious channel, for example, to distribute the Jain 
idols, not only of metals but of precious stones also to the various 
corners of Karnataka and to build temples to instal therein. 
Some ladies used to distribute the copies of Jain works to the saints 
so that they could preach Jainism. Some ladies used to get cons- 
tructed number of temples and made provisions by donating lands, 
placing worshippers in those newly-constructed temples. 

The role played by Jain ladies is blessed by the saints and patro- 
nised by their kings and their husbands, without any fear of contra- 
diction and exaggeration. I can boldly assert that Karnataka Jain 
culture is unthinkable without the creative role of Jain ladies. 

From the general remarks we can analyse the role played by 
several ladies towards the enrichment of Jain culture. We have an 
instance of a noble lady of Nirgunda family who championed the 
spread of Jain Dharma,—her name was Kandachi, the wife of Param- 
gula. She took interest in Jainism. She caused to be constructed the 
Jain temple named Lok Tilak at the time of Ganga Dynasty. But in 
contrast to this simple, pious, gentle lady, there was a very robust 
administrator and at the same time brilliant champion of Jainism— 
her name is Jakkiyabbe. She was an administrator and warrior too 
and was assigned the area—the present Ingleshwar, Sindagi, Basavan 
bagewadi. Her name is very famous as a lady of administrative 
talent, bravery and at the same time supremely religious, not only in 
individual capacity, but making Jainism more popular by getting 
temples constructed. She was practically amazonian in every 
aspect, ofcourse, in the right sense of the term, This noble 
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Jakkiyabbe ruled a territory during the reign of Ragtraküta monarch 
Krsna the III 97] in A.D. She was appointed as administrator of 
Nagarkhanda; one inscription describes Jakkiyabbe as the most 
skilled in ability for good Government, faithful to the Jinendragasan, 
and rejoicing in her beauty. The same inscription describes further 
that though a woman in the pride of her own heroic bravery, she 
committed an act which won for her still greater fame in the eyes of 
the Jains. while she was ruling her principality, she boldly dicided 
that worldly enjoyments were insipid. Shesent for her daughter, 
made over to her posterity and giving up all bonds of affection and 
desires, performed religious rituals, took to sallekhana and died in 
the temple of that city—Bandanike. 

But the most celebrated name amongst Jain women in the history 
of Karnataka is Attimbbe. Attimbbe stands out in the forefront 
of the Jain cultural history. She was the daughter of general 
Mallappa, a higher officer in the service of the later Chalukyas; she 
was given in marrige alongwith her younger sister Gundamabbe to 
general Nagadeva. After the premature death of her husband she 
had to discharge the obligation of bringing up her son Annigadeva; 
her sister committed the rite of sati. She was an ideal devotee. She 
had one thousand copies of Ponna’s Santipurana made on her own 
expense, besides 1500 images of gold and jewels. She engaged her- 
self in the austerities and followed the Jain vratas and spent all her 
time, energy and resources for the promotion of the faith. She 
encouraged the famous Kannada poet Ranna to compose the Ajit- 
nathpurana. She got constructed 1500 Jain temples and donated for 
installation therein as many excellent Jain idols of Jain tirthankaras, 
she could bestow gifts voluntarily and generously. Hence she earned 
the name Dhanacintamani. Her name became an example anda 
proverb for piety, purity of character and saintliness. Attimbbe 
lived in the early decades of the 11th century. Similarly, there was 
another lady Akkadevi, the elder sister of Jayasirhha II of the later 
Chalukyas, Similarly Chandaddevi, the senior queen of Chalukya 
vikramaditya II took keen interest in the public administration. 

Concomitant to the age of Hoyasalas we notice a commendable 
advancement among the women in general and princely order 17 
particular. Many of the Hoyagala queens were well educated not 
only in letters and arts but also in administrative matters. The 
name of Santaladevi is most prominent in the Hoyagala 
history. She was the queen of the Hoyagala king Visnuvardbana- 
deva. She was highly drilled in music and dance, but at the same 
time, used to help her husaband in day-to-day administration. A 
Sravanabelgola inscription admires her beauty, piety, skill and devo- 
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tion. She was the eldest daughter of a senior officer Marisingayya 
who was staunch £aivaite, but Santaladevi was ardent Jain. An ins- 
cription dated 1123 A.D. praises her beauty in a very descriptive way. 
Her guru was Prabhacandra Siddhantadeva of the Pustakgachha of 
Desiyagana. Queen Santaladevi took interest in giving gifts of 
food, shelter, medicine and learning. She had the image of §4nti- 
jinendra at Sravapabelgola made in 1123 A.D. Ia the same year in the 
same place she built a Jain temple Savatigandavaran basadi and she 
granted the village to her Guru for the maintenance of ascetic life. 
Similarly she made the gift of several villages to the temples. Hence 
her name earned famous praise “Crest jewel of perfect faith and a 
rampart to the faith’. Like all other Jain ladies she died by the orthodox 
manner of sallekhan in 1131 A.D. atthe holy place of §ivaganga. 
On her death, her parents too died Her mother was so much 
grieved over the death of her daughter Santaladevi, that she came to 
Belagola, became a lady ascetic, and died Santaladevi’s mother 
Machikabbe fasted for a month and died in the presence of her Guru 
Prabhacandrasiddhantadeva Vardhamanadeva and Ravicandradeva. 
The contribution made by queen Santaladevi and her mother 
Machikabbe had profound effect on the women of the times. Royal 
ladies followed jinadharma King Visnuvardhanadeva’s daughter 
Hariyabbarasi was a devotee of Jainism. She was disciple of Gunada- 
vimukta Siddhantadeva She caused to be erected in 1129 A.D. a 
lofty Caityalaya with Gopuras surmounted by rounded pinnacles 
which were set with all types of jewels. 

Similary another notable name of a Jain devotee who fegures in 
the beginning of 11th century A.D. is Devaki Demiyakka wbo earns 
our gratitude, But for her help, the Digambar jain canonical works 
would not have been there; she got the copies of manuscripts of the 
digambara cononical works known as Satkhandagama Kagayapahuda 
Mahabandha made. The commentaries on these works were written 
by Virasena and Jinasena. The works Dhavala and Jayadhavala are 
the profound possessions of Digambara Jainas. Devaki got the copies 
of Dhavala Jayadhavala and Mahadhavala made on palm leaves and 
presented to her Guru Subhachandradeva in 1121 A D. These 
manuscripts were preserved in Müdabidri, Siddhanth basadi which 
were brought to light just before 70 years are so. No one knew the 
existence of these cononical works for about 900 years. Devaki had 
done an immortal service to the preservation of this previous 
literature, 

Another Jain lady Padmavatiyakka, a disciple of the priest 
Abhayachandra got a temple constructed in i078 A.D. during the 
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period of later Kadambas. One Kadamb queen Malladevi whose 
husband was Kirtideva built temple in the name of Par§vanath in 
1077 A.D. This was consecreated at the hands of Padmanandi 
Siddhantadeva. Two families of a small ruling areas had done a lot 
for the cause of jainism. The §antharasas of present karwar 
district were devotee of Jainas. The queen Chattaladevi, the wife of 
Pallava king Kaduvetti, after the death of her husband and son l.ved 
the sons of her sister and built temple in Pombucchapura, present 
Humach famous for Padmavati temple. She constructed tanks, 
wells, watersheds, sacred bathing places and distributed food, medi- 
cine etc., to others Her Guru was Srivijayabhattaraka. He belon- 
ged to Nandigana. The ladies of the Gangaraya family were also 
noted for their liberal endowments for the cause of Jaindharma. 
Gangamabadevi of Bujabhalganga Hemmadi Mandhatbuta was great 
Anekantamata and her husband constructed in Bannikere a 
beautiful Jain temple. She was disciple of §ubhachandradeva of 
Desiyagana. King Hemmadi himself was a Jain, his Guru was Pra- 
bhachandra Siddhanthdev; one of his sons built a Gangajinalaya 
in Kurulitirth. Another Santaras princes named Pampadevi built 
temples. She gave away gifts like her bracelets, necklaces and 
several o: naments to the Jain temples. Her desire was the perfor- 
mance of the Astavidharachana Mahabhisekam and Chaturbakti. 
Her daughter Bhachaladevi was equally religious, pious and gene- 
rous. Both mother and daughter are mentioned in an inscription 
dated 1147 A.D. as the disciples of the illustrious Vadibhasimha 
Ajitsenapandita. 


Another famous name of Jain lady is Lakmimati, the wife of the 
celebrated Jain General Gangaraja, the disciple of Subhachandra. 
She is described in the record of 1118 A.D. as lady of victory in 
battle, She built in Sravanabelgola a temple. An inscription dated 
1121 AD states about Lakmimati like this "can other women in the 
world equal Lakmiyambike” wife of Gangaraja in skill, beauty and 
deep devotion to God ? In the same year she took to sallekhana and 
died in Sravanbelagola. Her husband set up an epitaph at 
Sravanabelagola and consecrated it with great gifts and worship of 
the same family. Another lady who did lot for Jainism was Jakka- 
nabbe. She was disciple of Sivachandradeva. She was the mother 
of general Boppa. 

Besides these names, others names like Jakkavve Machiyakke 
Siriyadevi Harihardevi, Achaladevi Somaladevi Santiyakka, Chan- 
dravallabbe the daughter of  Amoghavarsa, Kanchibbe of the 
Rastraküta dynasty contributed profusely, generously abd they ere 
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remembered today for their munificent contributions for the spread 
and preservation of Jainism. In conclusion I can say, one wonders, 
whether others could have done what these ladies did selflessly for 
the cause of Jain dharma or Anekantamata. 

The names of these pious ladies are part of Jain culture itself. 


—Dr. Manikamma. S. Kabadagi 
C/o Ratnadeep 
Vishva-Bharati Housing Society, 
Sivagiri, Dharwad—580007 
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RELEVANCE OF ANEKANTA TO THE 
MODERN TIMES 


® Anil Dhar 


Religion & philosophy have been with us—mankind since times 
immemorial. This world has had different religions & philosophies, 
during the course of development. Religion gives ethics, morality, 
and philosophy together with logic and reasoning. 

In India, we have seen the rise and development of Vedic, Jain 
& Buddhist religions and their allied philosophies, in a complemen- 
tary co-existing state of simultaneous existence. Indian schools 
of philosophy are broadly divided into 2 schools of thoughts : 

(i) Vedic & (ii) Non-Vedic. 

Vedic Philosophy is further divided into 6 schools viz. (a) San- 
khya (b) Yoga (c) Nyaya (d) Vaigesik a (e) Mimansa & (f) Vedanta, 
and three non-Vedic philosophies are Jain, Buddha and Charvaka. 
All have their own characteristics. Similarly Jain philosophy has its 
own speciality i.e. Anekdnta. 

Historical Background 


Prior to Bhagavan Mahavira, it was a period of philosophic 
disputes, Sometimes it would touch illogical limits. Jain scrip- 
tures! & Buddhist scriptures? put the number of religious schools: 
prevalent at that stage of time at 363 & 63 respectively. 

Jain traditions have divided these 363 schools of Philosophy 
into 4 broad classes, i.e. 

1, (Kriyavadr)—Action-oriented—who considered the soul to be 
the doer of actions and enjoyed its good and/or bad results. 

2. (Akriyavadi)—Non-Action-oriented—who considered the soul as 
non-doer of action. 

3. (Ajianavadti) —Ignorance-oriented —who believed that knowledge 
brings in disputes in its wake—so not to go in for theoretical/ 
philosophical discussions & considered ignorance to be bliss. 

4. (Vinayavádt) —who would pay more attention to good moral 
behaviour.? 

In this period of theoretical confusion, two great persons came 
on the scene—Bhagavan Mahavira & Mahatma Buddha. Gautam 
Buddha was in favour of foregoing debates & discussions as a solu- 
tion to rise above fanatic & fundamentalist perceptions. But this way 
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the human curiosity would not be satisfied, whereas the man of the 
period was in search of an acceptable explanation of the mystery of 
life & death, the universe & all else. In fact the man wanted to know 
the truth—the enlightenment, as it may be called, amongst all the 
existing “isms”, because all the schools at that time were busy in 
trying to cut down each other & judged each other’s wisdom accor- 
dingly. 

Bhagavan Mahavira put forward a broad vision and an all-embra- 
cing philosophy. He said that any fundamentalism and fanaticism, 
or considering one school as the only and final truth cannot be 
true.4 

It is laid down in Sütrakrtánga that to praise one’s belief and 
degrading the other’s faith leads that absolutistic person (Ekantavadi) 
to the continuous and unending circle of life and death. Bhagavan 
Mahavira has said that insisting’ on a single faith and belief 
as the only true faith and belief is the biggest hindrance in the path 
of the search for truth. A fixation of belicf is attachment and where 
there is attachment, the whole truth cannot be seen. Whole truth 
can be seen only by a detached person—A person with attachment, 
even if he is able to see the truth, contaminates the truth, because of 
his attached vision. The defect of believing in singleness of his own 
faith, makes the vision untrue, and if that fixation be absent, the same 
truth will be visible to him as truth. One cannot arrive at truth, 
by disowning others’ truth, simply because they are other people's 
truth. Truth cannot be approached through disputes.* 


Philosophic Background 

Anekantavada is basic to structure of Jain metaphysics, 
to reorient our logical attitude and asks us to accept the unification 
of contradictions as the true measure of reality. Jt is easy to unlock 
the mystery of the paradoxical Reality. 

The law of Anekanta affirms that there is no opposition between 
the unity of being and plurality of aspects. The identity of a real 
is not contradicted by the possession of varying attributes. No one 
can deny that light, for instance, produces multiple effecte, viz., the 
expulsion of darkness, the illumination of the field of perception, 
radiation of heat and energy andsoon. If a plurality of the ener- 
gies can be possessed by a self-identical entity without offence to 
logic, why should the spectre of logical incompatibility be raised in 
the case of a permanent course possessing diverse powers. The law 
of Anekanta affirms the possibility of diverse and even contradictory 
attributes in a unitary entity. A thing is neither an absolute unity 
nor a split-up into irreconcilable plurality. A thing is one and many 


It seeks 
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at the same time a unity and a plurality rolled into one." 


Anekantavada also asserts that there is no contradiction between 
identity and otherness, as they are not absolute characteristics. The 
contradiction would be insurmountable if the two opposites were 
affirmed to be identical in an absolutes reference. But the identity 
and otherness asserted by the law of Anekgnta are only partial and 
limited, and not complete and unqualified. 


Thus Anekantavada—non-absolutism is the law of the multiple 
nature of reality. It corrects the partiality of philosophers of 
supplementing the other side of Reality which escaped them. Non- 
absolutism pleads for soberness and insists that the nature of Reality 
is to be determined in conformity with the evidence of experience 
undeterred by the considerations of abstract logic. Loyalty to expe- 
rience and to fundamental concept of philosophy alike make the 
conclusion in evitable that absolutism is to be surrendered. A thing 
is neither eternal nor non-eternal, neither permanent nor perishable 
in the absolute sense but partakes of both the characteristics, and 
this does not mean any offence to the canons of logic.? 

Complete knowledge has always been a complicated problem for 
man, with his limitation of capacities, Trying to know “complete” 
with incomplete tools, can never proceed beyond the incomplete 
truth. And when this incomplete truth is given the place and cre- 
dense of the whole truth that gives rise to disputes and struggles. 
Truth is not only what we know as truth. It is one whole indivisible 
all-prevailing knowledge. It cannot be measured by the instru- 
ments of logic, thinking, wisdom or language.? 

Devagama Ast§ati Karika, elucidates that truth of falsehood, 
permanancy or temporariness, are the different facets of the same 
truth, and so the truth itself having many facets is called Anek@nta. 
The doctrine of Anekantavada or the manifoldness of truth is a form 
of realism which not only assert a plurality of determinate truths but 
also takes each truth to be an indetermination of alternative truths. 

The differences in the views regarding the nature of reality pre- 
sented by different schools of thought are based on their basic out- 
look of and their approaches of looking at reality. Some take the 
synthetic point of view and present the picture of reality in a synthe- 
tic sense. They seek unjty and diversity, and posit that the reality is 
one. It includes the consciousness and the unconsciousness as 
aspects of reality. Some other schools of thought look at reality 
from the empirical point of view. They seek to emphasise diversity 
as presented in the universe. Reality, for them, is not one nora 
unity, but it is many and diverse. Some other schools of thought 
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have said that reality is incomprehensible, In this way, there is 
intellectual chaos in the study of the metaphysical problems. 

Anekantavada seeks to find out a solution out of this intellectual 
chaes. It seeks to find meaning in the diversity of opinions and 
tries to establish that these diverse views are neither completely false 
nor completely true. "They present partial truths from differet points 
of view. The Anekanta seeks to determine the extent of reality, pre- 
sent different schools of thought and gives a synoptic picture of 
reality. The eminent Acaryas, like Samantabhadra, Siddhasena, 
Akalank and Haribhadra have presented the subtle logical distinc- 
tions and the metaphysical thought involving unity and diversity, the 
oneness and duality and other forms of philosophy on the basis of 
Anekanta.? A comprehensive picture of reality is sought to be 
presented by the theory of Anekanta. 

The theory of Anekanta has become foundational for Jaina 
thought. In fact, the Anekanta outlook is the basis for other schools 
of Indian thought. The Jaina Acaryas have presented a synoptic 
outlook in understanding the problems of philosophy on the basis of 
Anekanta. They say that Ekānta or dogmatism or one-sided 
approach to the problems of reality is not inherent in reality (vastu- 
gatadharma), but itis due to working of the intellect. It is the 
product of intellectual discrimination. If the intellect is pure in its 


essence then Ekanta will disappear. The pure exercise of intellect 
will give rise to a synoptic view-point expressed in the Anekanta and 


the different partial view-points get merged in the Anekanta, just as 
the different rivers get merged in the sea. 

Upadhyaya Ya§ovijaya says that one who has developed the 
Anekanta outlook does not dislike other view-points. He looks at 
other view-points with understanding and sympathy just as a father 
looks at the activities of his son. One who believes in the Anekanta 
outlook, looks at the conflicting and diverse theories of realities with 
equal respect. He does not look at the diverse theories of realities 
as one superior to the other. He has the spirit of equanimity in 
approaching for the understanding of the problems of other theories. 
In the absence of the spirit of equanimity, all knowledge would be 
fruitless, and any amount of reading the sacred texts would not lead 
to any fruitful results.™ 

Haribhadra Süri says, that one who develops the ekanta attitude 
and insists on his point of view is one-sided in his approach. But 
the one who develops the synoptic outlook based on the anekanta 
attitude is always guided by objective and rational considerations in 
evaluating the theories of reality. 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


Vol. XXII, No. 4 177 


Anekanta states that the nature of reality should be considered 
and studied purely from the rational point of view while ekanta 
attitude is compelling and it drives us to accept its point of view and 
discourages us to accept the other's point of view.1* 

A milk-maid churns the butter milk, and while churning the 
buttermilk, she pulls the string on one side and loosens the string on 
the other. The consequence is the butter extracted from the butter- 
milk. Similarly, if we look at the different points of view of knowing 
reality in their proper perspective, considering the primary points of 
view as important and the secondary points of view with their due 
consideration, truth can be understood in the true perspective and in 
a comprehensive way. The intellectual confusion is created by ekanta 
while the welter of confusion is cleared by Anekanta, The synop- 
tic outlook of Syadvada gives a comprehensive and true picture of 
reality. 

The Philosophie Impact of Anekanta 

Some of the systems of Indian thought have expressed their 
opposítion to Anekanta, Yet their theories do not disregard the 
Anekanta theory, as it is rational and objective in its outlook 

In the T§avasya Upanisad Atman has been described as a subs- 
tance which moves and does not move, which is near and far, which 
is inside and outside, This is the expression?? of the Syadvada point 
of view. 

Sankaracarya and Ramanujacarya have argued against the vali- 
dity of Syadvada on the ground that contradictory attributes cannot 
co-exist at the same time. But in trying to refute the validity of 
Syadvada they seem to have adopted the Syadvada outlook only. 
The description of the Brahman as ‘para and apara’ and the analysis 
of the degrees of reality as expressed in the paramarthika, vyavaha- 
rika and pratibhasika satya, does express the spirit of Anekanta and 
Syadvada. Sankara mentions that there is nothing in the world 
which is purely without faults and without attributes— Istam kimapi 
loke asmin na nirdogam na nirgüpam'. This would mean that every- 
thing has its good qualities and also its faults. Nothing is purely 
perfect and purely attributeless. This is the expression of the 
Anckànta. 

"The Buddhist conception of the Vibhajyavada and Madhyama 
Marga express the Anekgnta spirit, The Sankhya conception of 
prakrti as having the three attributes of sattva, rajas and tamas in 
the state of equilibrium in the original state of prakrti and as expre- 
ssed in varied degrees in the process of evolution expressess the spirit 
of Anokanta, 
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When we turn to Western philosophy, instances of the ideas 
similar to the doctrine of Anekantavada can be multiplied, In 
Greek philosophy, first of all, in trying to solve the riddle of perma- 
nence and change. Empedocles, the Atomists and Anaxagoras 
declared that absolute change is impossible. So far the Eleatics are 
right. Butat the same time we see things growing and changing. 
Thus stating that “the original bits of reality cannot be created or 
destroyed or change their nature, but they can change their relation 
in respect to each other" they concluded in favour of relative 
change. When we read the dialogues of plato we find thatevery 
thing which we originally suppose to be one is described as many 
and under many names; and when we speak of something, we speak 
not of something opposed to being, but only different.14 

The first modern philosopher, Hegel expounded that contradic- 
tion is the root of all life and movement, that everything is contra- 
diction, tbat the principle of contradiction rules the world, To doa 
thing justice, we must tell the whole truth about it, predicate all the 
contradictions of it, and show how they are reconciled and preser- 
५८०. Bradley has also described similar ideas. According to him 
everything is essential and everything worthless in comparison with 
others. Nowhere is there even a single fact so fragmentary and so 
poor that there is truth in every idea however false, there is reality 
in every existence however slight.46 Joachim expresses the same 
idea when he says that no judgement is true in itself and by itself. 
Every judgement as a piece of concrete thinking is informed, con- 
ditioned to some extent, constituted by the apprecepient character 
of the mind.!7_ Such and similar ideas are expressed by Prof. Perry, 
William James,?® John Caird,?° Joseph,22 Edmond Holms?? and many 
others. 

Anekànt means not Ekanta. Anta literally means end or extreme. 
Thus ‘being’ is one extreme and ‘non being’ is the other extreme of 
prediction. This also holds good of eternal and non-eternal and so 


on, which are given in formal logic as contradictories. According 
to pure logic these opposites are exclusive of one another and they 


cannot be combined in any one substratum. The opposition is 
absolute and unconditional. This may be called the absolutistic 
logic. The Jaina is non-absolutistic, as they believe, opposition is 
understandable only in the light of experience. We know that light 
and darkness are opposed because we do not see them together. No 
apriori knowledge of such opposition is possible, Accordingly the 
non-absolutist contends that if being and  non.being are found 
together, and this finding is not contradicted by subsequent experi- 
ence, we must conclude that there is no opposition between them. 
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In other words, one is not exclusive of the other. We see a jar exis- 
ting in its place and not existing in another. Existence and non- 
existence are thus both predicable of the jar. The concept of change 
or becoming involves that a thing continues and maintains its 
identity inspite of its diversity of qualities, The unbaked jar is 
black. It becomes red when baked and yet remains a jar. The Jaina 
thus maintains, in strict conformity with experience, that all reals are 
possessed of a nature which is not determinable in the light of formal 
logic. Everything is eternal as substance, but perishable quamodes. 
The Jaina does not consider the position of the Naiyayika to be 
sound logically when he makes substance and modes different entities 
which however are somehow brought together by a relation called 
samavdya (inherence). But inherence as an independent relation is 
only a logical makeshift which will not work.?3 

Nayavada 

Anekantavad as a theory of reality, according to which reality 
is infinitely manifold, or relativistic in its determinations, has been 
observed to be inherent in the co-ordinate conception of identity in 
difference. It has also been pointed out that the mayaváda, or the 
method of standpoints, and syádváda, or the method of dialectical 
predications, are the two main wings of anekantvad. 

A naya is defined’ asa particular opinion or (abhipraya or 
abhimata) or a viewpoint (apeksa) a viewpoint which does not rule 
out other different viewpoints and is, thereby, expressive of a partial 
truth (vastu §amgrahi) about an object (vastu)—as entertained bya 
knowing agent (jfiatr).? A naya isa particular viewpoint about an 
object or an event, there being many other viewpoints which do not 
enter into, or interfere with, the particular viewpoint under discu- 
ssion. Although the other viewpoints do not enter into the perspec- 
tive of the particular viewpoints under discussion they constantly, 
as it were, attack its frontiers, and await its reconciliation with them 
in the sphere of a fuller and more valid knowledge which is the 
sphere of pramana.?? 

Theoretically the viewpoints from which an object or an event 
could be perceived are not merely numerous? (anekavikalpa) but 
infinite?? in number (anantaprakaram) because even the humblest fact 
of existence is infinitely manifold and therefore can be an object of 
various modes of analysis. But this way of looking at the subject is 
too broad (vistáca)*? or gross (sthüla) and, therefore, does not vouch- 
safe to us a compact view of reality on the basis of which we can 
develop a practicable analytical method by means of which we may 
tackle reality piecemeal and obtain partial glimpses of its truth. The 
view of reality, conceived under the great division consisting of two 
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inclusive categories, viz., dravyárthikanaya -or the substantive view, 
and parydyarthikanaya or the modal (modificational) view, is, how- 
ever, considered to be an answer to the demand! The categories 
are also called, briefly as dravyanaya and parydyanaya respectively. 
The view of reality conceived under the division is described as the 
concise (sankgepa or samasa) one in contrast to the other (the 


broad) one. 
By a process of further analysis the Jaina thinkers have been 


led to the formulation of the methodological scheme consisting of 
seven ways of looking at reality. They are enumerated in the 
following order of decreasing denotation??, naigama (figurative stand- 
point), sangraha (synthetic approach), vyavahára (analytic approach), 
rjusütra (straight viewpoint), sabda (verbal standpoint), samabhirüdha 
(conventional standpoint) and evambhüta (specific standpoint).*4 
Generally among these the first three are considered to be dravyanayas 
or substantive standpoints and the other four parydyanayas or modal 
standpoints, Reserving to a later stage the consideration of the 
question whether the number of these seven ways of viewpoints can 
be reduced to six, or five, or even less, either by elimination of any 
of them, or by subsumption of some of them under the one or the 
other of the seven viewpoints, we may now proceed to point out, 
with illustrations, the nature and function of these seven viewpoints. 

Naigamanaya— The meaning of the term naigama is analysed as 
‘not’ (na) ‘one’ (eko) ‘understanding’ (gamah), that is, not understan- 
ding or distingrishing either the generic element alone, or the specific 
elements along, but taking the object in its concrete unity, Naiga- 
manaya relates to the purpose (sankalpa) or the end ofa certain 
continuous seríes of actions which are represented by one ora few 
of their number.?? 

Sarigrahanaya—This standpoint concerns itself with the general 
or the class character of a factual situation, unlike the naigama 
standpoint which includes the specific character as well.38 Just as 
naigamanaya is not hostile to the intermingled character of concrete 
existence, so also sangrahanaya is not repugnant.?? 

Vyavahdranaya—This standpoint specialise itself with the specific 
features of the object concerned. They cannot stand by themselves 
without the support of the generic properties in the larger setting of 
concrete reality, For example, when a person is asked to bring a 
mango fruit he attempts to bring, but not any other fruit, although 
he is aware of the fact that mango is only a species in the genus of 
fruit.@ Pss 

Rjusutranaya —Yhe Rjusutra standpoint relates to the momentary 


nature of a thing.“ It is narrower than tho vyavahgra standpoint. 
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It looks at a particular thing as the things appears at a particular 
movement.‘ This standpoint is operative when, for instance, we 
treat an actor, enacting the role of a king on the stage, as the king 
for the moment. 


Sabdanaya—Among the remaining three paryayanayas or the 
model standpoints $abdanaya is the first verbal viewpoint. Besides 
referring to this specific viewpoint the term ‘§abdanaya’dé is involved 
as a collective designation for all the three viewpoints, including the 
present one, because of the fact that all the three are mainly concer- 
ned with verbal problems. In order to distinguish the present verbal 
standpoint from the other two similar viewpoints, we may speci- 
fically designate the present one as the viewpoint of synonyms since 
it is largely concerned with synonymous words.*5 

Samabhiriidhanaya—This etymological standpoint moves advance 
upon the standpoint of synonyms although it is narrower in its 
scope. Its advance consists in the fact that it distinguishes the 
Meanings of synonymous words purely on their etymological 
grounds.46 This naya goes one step further in the process of speci- 
fication by identifying the etymological meaning (vyutpattinimitta) 
with the real meaning (pravrttinimitta), Each word has got a distinc- 
tive connotation of its own. So there can be no synonyms in the 
true sense of the term.4 

Evambhitanaya—This specific or the ‘such-like’ standpoint, isa 
further specialised form of the application of the verbal method. It 
calls for a different designation for each of the different attitudes 
which the same object assumes under different conditions. It is even 
more rigorous than the etymological view-point as it treats the 
different attitudes of the object denoted by different designations as 
numerically different entities. This naya affirms that only the 
actulized meaning of the word is the real meaning The word 
signifies an action and the fact which actually exercises the action 
should be regarded as the real meaning.“ 

Syadvada 

Syadvada is a special contribution of the Jainas to the philoso- 
phical word. It is the unique contribution that the Jainas have 
made to the logic and epistemology. It is the foundational principle 
for philosophical position of the Jainas. Anekanta is the basic 
attitude of mind which expresses the fundamental principle that 
reality is complex and it can be looked at from different points of 
view. The points of view are the nayas and this is the rsychological 
expression of the basic principle of anekanta. Syādvāda is the 
logical expression of nayavada in predication form. It has the 
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significance of expression and communication in the logical and 
predicational pattern. 

‘Syadvada’ is formed of the two words 'syat' and ‘vada’, 'Syat 
very often supposed to suggest the meaning of ‘doubt’ or ‘perhaps’ 
but ‘syat’ does not express doubt or uncertainity. It refers to a point 
of view or ina particular context, or ina particular sense,5! ‘Vada’ 
presents a theory of logic and metaphysics. Syadvada meansa 
theory of predication of the description of reality from different 
points of view, in different contexts or from different ‘‘universe of 
discourse." Syadvada is the expression of the pictures of reality 
obtained from different points of view in definite and determinate 
logical predication.™ 

The Jaina àcaryas have made syadvada the foundation of Jaina 
philosophy. Syadvada promotes catholic outlook of many sided 
approach to the problem of knowledge of reality. It is antidogmatic 
and it presents a synoptic picture of reality from different points of 
view. Syadvada expresses a protest against one-sided, narrow, 
dogmatic and anatical approach to the problem of reality. It affirms 
that there are different facets of Reality and they have to be under- 
stood from various points of view by the predictions of affirmation, 
negation and indescribability. The thinker having one sided view 
in his mind can see only one face of Reality, such thinker cannot 
realise reality in full. For this reason, Acarya Samantabhadra says 
that the word syat is a symbol of truth. And therefore, the Jaina 
Acaryas say that in some cases of predications, even if the term the 
syat is not used, it is to be considered as implict in the predication.* 

Syadvada presents a comprehensive and synoptic picture of 
reality which expresses presence and co-existence with particular 
points of view, of the different characteristics like the permanence 
and impermanence, similarity and difference, expressibility and 
inexpressibility, reality and appearance.®5 

Syadvada is that conditional method in which the modes, or 
predictions (bhangah), affirm (४1011), negate (nesedha) or both affirm 
and negate, severally (prthagbhüta) or jointly (samudita), in seven 
different ways, a certain attribute (dharma) of a thing (vastu) without 
incompatibility (avirodhana) in a certain context (pra$gava$it)." 
Thatis, no model assertion, or proposition,—simple or complex, 
affirmative, negative or both,— can, at once, express anything other 
than aspect (prakara) of the truth of a thing. The full truth, or 
rather the synthesis of truths, can result only from a well-ordered 
scheme of propositions (vacanaviuyasa). Each proposition is, there- 
fore, relative to, or alternative with the other propositions which in 
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their totality, presenr the full of thing with respect of the particular 
attribute predicted of 11.97 

Generally syadvada is identified with Anekantavada, but con- 
sidered from the logical distinctions inherent in two theories, we can 
say that Anekanta is the basic principle of the complexity of reality 
and the possibility of looking at reality from different points of 
view. Syadvada is the expression of the Anekàantavada in logical 
and predicational form.55 In this sense, Anekantavada is the foun- 
dational principle and syadvada is the logical expression of the 
foundational principle. 

Acarya Samantabhadra says that syadvada and Kevalajfiana 
(ominiscient knowledge) are the foundational facts of knowledge.5? 
The difference between the two is that kevalajfiana expresses the 
comprehensible knowledge of reality while syadvada expresses the 
predicational propositions of the experience of reality presented in 
kevalajüana. The former, is a direct experience, syadvada is the 
indirect expression of the direct experience.80 


Relevance of Anekànt 


Anekant purifies the thinking. It invites to do away evil 
thoughts and to cultivate good thoughts. It says that matter has no 
limitation. Because of matter differential, it has various contra 
qualities and all those characteristics are relative to each other 
and are contained in the same matter without any contra indications. 

The importance of this comprehensive synthesis of ‘Syadvada’ 
and ‘Anekgnta-naya’ in day to day life is immense in as much as 
these doctrines supply a reational unification and synthesis of the 
manifold and rejects the assertions of bare absolutes. 

Mr. Stephen Hay, an American Scholar-historian, refers to 
Mahatma Gandhi's views about the Jaina theory of Anekanta as 
under : 

It has been my experience, wrote Gandhi in 1926, “thatI am 
always true (correct) from my point of view, and often wrong from 
the point of view of my critics. I know that we are both (myself 
and my critics) right from our respective points of view." 

'He further quotes Gandhiji's saying as under : 

“I very much like this doctirne of the manyness of reality. It is 
this doctrine that has taught me to judge a Mussulman from his 
standpoint and a Christian from his...From the platform of the 
Jainas, I prove the non-creative aspect of God, and from that of 
Ramanuja the creative aspect, As a matter of fact we are all thin- 
king of the unthinkable, describing the indescribable, seeking to 
know the unknown, and that is why our speech falters, is inadequate 
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and been often contradictory.” 

History of all conflicts and confrontations in the world is the 
history of intolerance born out of ignorance. Difficulty with the 
man is his egocentric existence. If only the man become conscious 
of his own limitations, Anekanta or Syàdvada tries to make the man 
conscious of his limitation by pointing to his narrow vision and 
limited knowledge of the manifold aspects of things, and asks him 
not to be hasty in forming absolute judgements before examining 
various other aspects-both positive and negative. Obviously, much 
of the bloodshed, and much of tribulations of mankind would have 
been saved if the man had shown the wisdom of understanding the 


contrary view points. 


Modern Science and Anekant 

Syadvada means, accepting all possibilities. Modern scientists 
have given it to mean—possibility and have confirmed it through 
their researchs. Science has proved that the matter which apparently 
looks ina selid and stable state is in effect composed of ever in 
movement particles, in fact not only in movement, but ever chan- 
ging also. Even the scientist of today does not claim to have 
unravelled all the mysteries of universe and matter. Albert Einstein 
has said that we can only know the relative truth—the absolute truth 
can be seen and known to only complete visionary. 50 we find that 
under both disciplines, scientific or philosophic, an average man is 
not capable of knowing the absolute truth. That is what Anckant 
teaches us that, even the apparently opposing facts can be the parts 
of the same truth. 

What Mahavira* found by the process of intuition and reason- 
ing, Einstein proved in his physical theory of Space and Time in the 
year 1905 A.D. Development of optics and Electrodynamics led to 
the rejection of the concept of absolute time, absolute, simultaneity 
and absolute space. If time and space are relative to other factors, 
everything that happens in time and space would naturally be 
relative to other factors. Therefore Einstein was convinced that 
there is causal interdependence of all processes in nature. As 8 
result, the revelations made by him and other theories of Quantum 
Mechanics, the field of relativity was enlarged, so as to take into 
considration the fact that Reality is much dependent upon the sub- 
jective reaction of the individual who observes the event. 

Jaina theory of relativity in the field of thoughts and metaphy- 
sics thus gets sufficient support from these scientific revelations in 
the field of physics. Theocrates world over have tried to emphazise 
that the truth revealed to them is absolute, eternal and immutable, 
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Theory of relativity as embodied in Syadvada or Anekantavada is 
happily an exception to this. Lenin unknowingly endorsed this 
theory when he said ; "Human though by its nature is capable of 
giving, and does give, absolute truth, which is compounded of sum 
total of relative truths. Each step in the development of science 
adds new grains of absolute truth, but the limits of the truth of each 
scientific proposition are relative, now expanding, now shrinking 
with the growth of knowledge." If only Lenin knew how to apply 
this principle in the evolution of social and economic theories pro- 
pounded by Marx, the fate of socialism would have been quite 
different today. 


Anekànta and Abimsa 

More important aspect of Syadvada is, however, the subtlety 
with which it introduces the practice of Ahimsa (non-violence) even 
in the realm of thought, The moment one begins to consider the 
angle from which a contrary view-point is put forward, one begins 
to develop tolerance, which is the basic requirement of the practice 
of ‘Ahimsa’ origin of all bloody war fought on the surface of this 
earth can be traced to the war of ideas and beliefs Sayadvada puts 
a healing t. uch at the root of human psyche and tries to stop the 
war of bloodshed. It makes all absolutes in the field of the thought 
quite irrelevant and naive, imparts maturity to the thought process 
and supplies flexibility and originality to human mind. If the man- 
kind will properly understand and adopt this doctrine of syád- 
vàda, it will realize that real revolution was not the French or the 
Russian; the real revolution was the one which taught the man to 
develop his power of understanding from all possible aspects. 


Application of Anekànt in family life 

Family is an important unit in social set up. Anekānt can be 
useful in sorting out family feuds. Its utility is in creating peacefull 
atmosphere between family to family and between the various mem- 
bers of same family. Usualy there are two centres oí family dispute. 
Between father and son and between mother and daughter in-law. 
The underlying cause of dispute is the difference in view point. The 
father wants to mould his son's life in the value system he has been 
brought in, because he thinks that he has experience, where as the 
son has logic on his side. Similar is the condition between mother 
and daughter in law. In addition the daughter in law has the drag 
of the value system of her parental home excluded in her psyche. 
She also wants to live a life as free and without restraints, as she had 
In her parental home, against which her in law home expects certain 
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restraints from her. All this leads to conflict unless there is a fealing 
of tolerance and understanding on both sides. 

Tolerance means control on one’s emotions. He or she who has 
that control will be powerfull of to have an effective control, in 
exercise of tolerance is essential. To tolerate othe view point and 
not to insist on the acceptance of one’s own view point only is the 
basic requirement needed such as: 

(i) controlling our excessive emotions, 
(ii) understanding view point of others, 

(iii) Not to dwell to much on self ego only. 

An important factor of non-violence in family life is adjustment, 
It is possible to reconcile different ideas and interests. For this, 
training in the philosophy of Anekant can prove very useful. 
Anekant recognises freedom, but not freedom divorced from the all 
relationship and interdependence. Co-existence is recognised, but 
not co-existence which excludes the power to forestall injustice. 
Equality is recognised, but not equality which takes no account of 
differing capabilities of various individuals. The foundation-pillar 
of peace should not be so weak as to tumble down at the first whiff 
of variety in talent. Inthe philosophy of Anekant, difference (of 
capacity) are not inadmissible, provided one also acknowledges the 
common identity of mankind. The consciousness of identity and 
that of dissimilarity together marks a new step towards the creation 
of a non-violent society.95 


Anekant in rcligious field 

Anekant can be utilized beneficialy in the field of religious 
tolerance also, to create communal Harmony which is the real 
secularism. 

Different teachers of different religions developed different 
methods all around the world, during different periods of time. 
But due to previous mental build up and psyche, towards their 
teachers and their own egos compelled the followers of new “ism”, to 
consider their new faith and belief as the last and final and complete 
truth, which resulted in the unneeded communal enmity between 
different sects. Jiistory is the witness that this religious intolerance 
has been the cause of unlimited cruelty and bloodsheds Below 
mentioned are some reasons creating and developing communal 
outlook, religious intolerance and norrow mindedness : (1) jealousy 
(2) desire of fame (3)so called ideological differences (4) difference 
in perception of behaviour pattern (5) humiliation or degradation 
inflicted by some previous sect or person.® 

Anekant does not advocate unification of all sects by. destroying 
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oramalgamating them all, because 11 view of different levels of 
human perceptions and mental development the existance of different 
thinking and different religions is unavoidable. Anekantis an effort 
to organise all in complete fairness and total unison, with each other, 
without encroaching on any one. But to achieve it, religious tole- 
rance and a feeling of Sarvadharma Sambhav is a basic requirement. 


Anekant in Political field 


Today's political world also is full of narrow ‘mindedness in 
thinking. There being so many social & political systems existing 
simaltaneously, such as capitalism, socialism, communism, fascism 
etc.—as well as monarchy, democracy, Autocracy, dictatorship etc, 
Not only are they existing side by side, they are also trying to destroy 


each other. Nations of the world are divided into various camps and - 


every camp has its own leader, nation, which tries to spread its own 
sphere of influence. 

In present day political world, there are two qualities of Anekant, 
which can be useful viz., tolerance and co-operation, in theory and 
in practice. Mankind has travelled a long way in politics from 
monarchy to democracy and its savings is in owing the Anekant and 
to know one's shortcoming, by being tolerant to the critisism of your 
opponents and learning thereby. And to remove those short 
comings. This is the need of the hour. This is practising Anekant. 

There can be elements of truth in what your opponent says and 
the best place to find your short commings is, in the sayings of 
youropponent. Acknowledging it is in the best interest of demo- 
cracy. Parliamentry democracy is practically Anekant in politics. 
India is not only father of Anekant in politics but is also a sympha- 
tiser in parliamentry democracy—so the responsibility of using 
Anekant practically rests fully on indian political leaders. 

Summary 


Thetheoritical side of Anekant coupled with the derivatives 
from scientific experimentation, makes us accept the principal of 
Co-existance, as also does it accept this (Anekant) as the vary basis of 
life. This realization can establish the principals of co-operation, 
co-existance, tolerance, communal non-differentiation etc. etc. To 
win over the thinking of die hards the utility of Anekant is self 
apparent, so that it can end the attitude of all knowingness and 


develop the attitude of learning from any source, with equal open- 
mindedness, oO 
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SOCIAL WORK TRADITIONS IN INDIA—I 


@ Rajaram Shastri 


The development of the concept of social work is generally 
traced ‘from charity to modern social work’. But in a civilization 
as ancient as that of India, one can easily suspect the existance of an 
age before the age in which the concept of charity took its modern 
shape in Europe. Even in Europe, we notice a difference between 
the two senses in which Christian Theologists on the one hand and 
social workers on the other use the word. There is reason to believe 
that thelogists use the word in the spiritual sense of a generous, 
humane feeling which is 8 necessary ingredient of all help given to 
any needy person. But social workers use the term in a specialized 
sense which characterises individual conscience aroused at the sight 
of misery, and help rendered to alleviate suffering, without any 
thought about the total and final outcome of help given. The ‘lady 
bountiful' just could not bear the sight of suffering and went out to 
alleviate it as far as possible on the spot and at the moment; without 
bothering as to whetber her help would contribute to eradication of 
the root causes of suffering or just be a palliative for the time being. 
The main inspiration in this behaviour was sentiment and this senti- 
ment was called charity. Now this sort of charity belongs toa 
period of history when the institution of private property had 
already arisen. Before this period when life was communitarian, 
property was common all help was mutual and there was no ques- 
tion of charity in this sense. In the most ancient period of Indian 


history we can have a glimpse of this type of communitarian life 
and society. 


The most ancient form of Yajna is the Satra aad Kratu. Satras 
and Kratus existed in full bloom when the Gods did the Yajnas. It 
was the sum total of the day to day activities of the community for 
thesustenance of itslife and reproduction. And because of this, 
the word Satra came to signify in the Sanskrit language the sense of 
‘Simultaneity’ ‘Togetherness’, ‘Collectivity’. 

The most outstanding characteristic of the Satra is that all the 
participants in it are Ritvijas and Yajmanas. It was a collective func- 
Honing in the pristine manner in which all participated in the collec- 
tive labour without distinction or division of labour. The second 
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characteristic*of Safra, unlike Y: i Y 
ie. the rais i oun dragon ec MN RE 

, ive Product to be 
distributed collectively and equally and consumed collectively, the 
procedure being symbolised in the equal of Somakhya, i.e. drinking 
Soma-juice from one and the same pot, 

The Brahman or Gana Community in its peacetime economy 
elected functionaries called the Adhwaryu, the Hotd etc., and its chief 
of war, called Brahmanaspati, Brihaspati, or Ganapati, In the Gana they 
were not a priviledged, irremovable, standing paid executive like 
that of the modern state or the executives of the exploiting classes, 
directing the production of profit tor the exploiters. They were 
themselves producers elected to do the work of direction of commu- 
nal labour and receiviug, before differentiation of property came in, 
as much as the others trom the social fund, 

Thus, itseems that in the pre-vedic period, which the vedas 
depict from memory only, the Aryans lived in small primitive 
communities held together in a bond of kinship whether actual or 
imagined. All that they did by way of economic or religious activity 
was done collectively. The division of labour, such as it was, was 
casual and not permanent, Leaders were chosen on special occassi- 
ons for special functions, for their skill and capacity to do the need- 
ful as occasion demanded. Once this ad hoc assignment was fulfilled 
they sank back into the community, The peace leaders or war 
leaders had hardly any fixed identity. Everybody more or less 
performed all the tasks of life without any particular job being fixed 
for a particular person. In this communitarian society which func- 
tioned like an extended family, everybody's needs were catered to by 


LU) 


E 
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everybody. Theirs was a life of compiete mutuality and reciprocal - 


assistance whether the needs were basic or special, generic or arising 
out of vulnerable situations like disease and external danger. In 
knowledge and skill people differed only in quantity and everybody 
did for others in need what others did for him in similar circums- 
tances. The whole business of helping people in need was every- 
body's business mainly handled in a coilective way. Thus everybody 
was client and agent both at different occasions or for different 
purposes. The professional social worker was not yet born as no 
other professional was, This mutual help function of this collective 
society was termed Yajna which in Sanskrit means going together 
for production. 

Although things changed in course of time and the society of 


mutual help for all purposes gave way gradually to a class society, 
the process was long-drawn and the elements of the co-operative 
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community lingered in memory and life throughout the course of 
Indian history down to the present age. The Yajna took a ceremo- 
nial and occasional shape instead of the way of living which preva- 
ded the whole existence of the community in a continuous fashion. 
Even so, when the Yajnas were performed, they revived the communi- 
tarian aspect of living in all respects Every body contributed his 
mite to the organisation of the Yajna and everybody received the 
benefits thereof. 

Later Yajna ritual, the performing people are divided into 
various categories of Ritvijas, who are then engaged by a private 
householder, called the Yajmüna, who pays for the Yajna ceremony. 
In the Aryan society now there was a division of lobour in the seven- 
teen categories of Ritvijas. But the ‘Satras’ persist even at this stage, 
in the form of ‘sacrificial sessions’, lasting for a year or longer, where 
the entire post of officiating priests are themselves the sacrificers. 

When common property broke down, when war became the 
function of the king and his class of kshatras, when wealth accumu- 
lated in private households of these kshatras, when proceeds of war, 
instead of being considered communal as of old, began to be conside- 
red the property of the king and the ruling class, then Ddna—distri- 
bution of the common-conquered wealth, instead of being a compul- 
sory social-function and duty of the warchief, Ganapati, became a 
private duty of the king and the ruling class. 11 they did it, it was 
virtue, In people's minds it was so much attached with the war- 
chiet that if the king in later periods did not do Dana, he was con- 
sidered a bad king. But if he failed, there was no communal right 
and force to compel him to do it because the commonalty had been 
disarmed and suppressed; it was now a class rule, Dina became now 
a voluntary virtue and charity of the kings and kshatras. It also 
lost the character of an equal and general distribution. It remained 
within the discretion of the private donor to select his donee. Hence 
arose differences of good Dana and bad Dana, and followed the 
Moral discussions (viz. Geeta) regarding the Desh, Kala, Patra for a 
Dana (Place, time and object of Dana decide as to whether it is 
good or bad type of charity and would bring virtue or sin to the 
donor). Such a discussion or question just had no place in the old 
days, Dana then was a protection, as of right, against starvation, for 
the sick, the aged, the maimed and the weak, who had the first claim 
on social property. But when private property and class rule arose, 
Dina was converted from an instrument of social insurance toa 
privilege of the ruling class 


The Gana distribution of the Hutashesha also underwent the same 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


194 Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri TULSI-PRAJNA 


transformation. Whatever food was there, was for all to consume 
without distinction. The Safra law enjoined it. There was no 
question of a private householder cooking ‘his own food’ on his own 
Agni, for himself separately, since he and his ‘own’ did not exit. 
When property and househo!ds came, the Yajna law persisted to 
claim a share, but now only by the propertyless and houseless, who 
hounded the private householders. Thus arose the moral code that 
those who cooked only for themselves without a thought of other 
beings aroundin need of food were denounced as ‘eaters of sin’ 
(अघं स केवलं भुंक्ते य पचति आत्मकारणात्‌ | मनुस्मृति) 

Thus the production relations of the community produced their 
own ideology and forms, but when the community and the natural 
constitutional forms, of its property broke down, the remnants of the 
old ideology and moral values, which still continued to struggle for 
existence, were seized and wielded by the new classes in their own 
way. 

In the later part of the Rigvedic period, the purohit was installed 
as the skilled social worker remunerated by his fee, the ‘dakshiana’ 
when he performed his supervisory duties for his client ‘the Hota’ or 
the ‘Yajmdn’ who was the common house holder (grihastha) who pro- 
vided the financing for the ceremony, It may be noted that as every 
body contributed his mite to the organization of the Yajna and every- 
body received, the benefits thereof, the real client is the whole 
community represented by an individual at a time. The Yajmáu 
probably provided an occasion for collective labour now at one place 
after another and for one man after another so as to the encompass 
the whole community. People worked together in the field for agri- 
cultural operations on the basis of mutual help, and when they got 
together for this purpose, they stayed together as members of the 
host family for days and weeks. This hospitality was considered a 
right of the guests and a duty of the host. Many colour collective 
feasts are the degenerate forms of this system of collective labour for 
mutual help. In this context it may also be noted that people in 
need of land used to get from others plots of land for cultivation 
and continued to enjoy this privilege till the need persisted. 

But in course of time, this system of social security in the small 
community became inconsistent with the growing needs of the people 
and deteriorated into excessive formalism around holy fires when 
conditions of life no longer responded to its content. The excessive 
ritualism of the Bráhmanas produced a natural reaction. The Arar 

yakas (Forest-texts) which form the concluding portions of the 
Brahmanas and are meant for the daily study of the forest-hermits, 
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are themselves virtually an admission that the correct performance of 
a comsulsory ritual, that had developed to enormous proportions in 
the Brahmana period, could not be expected from all, yound and old, 
from residents of villages and towns as well as from those who 
resided in the forests. "There were again some parts of the sacrificial 
lore which were of an occult and mystical nature and which could 
be imparted to the initiated only in the privacy of the forest. The 
Aranyakas do not lay down rules for the performance of sacrifices, 
nor do they comment on the ceremonial in the Bradhmana style. They 
are mainly devoted to an exposition of the mysticism and symbolism 
ofthesacritice and priestly philosophy. Meditation, rather than 
performance, is the spirit of their teaching, and they naturally subs- 
titute simpler ceremonial for the complicated one of the Brdhmanas. 

Important service was rendered by the Aranyakas when they 
stressed the efficacy of the inner or mental sacrifice. symbolised by of 
oblations of rice, barley or milk. They thus helped to bridge the 
gulf between the ‘way of works’ (karma-márga), which was the sole 
concern of the Brühmanas, and the ‘way of knowledge’ (jndna-mdrga) 
which the upnishads advocated. The Aranyakas further lay down 
updsands (or courses of meditation) upon certain symbols and austeri- 
ties for the realization of the Absolute, which by now had superseded 
the ‘heaven’ of the Brdhmana works, as the highest goal or the 
devout. These symbols form the link between the Brahmanas and the 
Upanishads as they are borrowed from the sacrifices. Finally the 
compromise between the two ways’ of karma and jndna was consu- 
mmated when karma was made subsidiary to, and a preparatory 
stage for, jndna in the Aranyakas and Upanishads. 

Not only in the Upanishads but also in the Brdhmanas, there is 
clear evidence of the fact that kings and warriors share the honours, 
if not the monopoly, of the intellectual and literary harvest of these 
days with the Brahmanas who had to go to them very often for ins- 
truction. Nay, even women and people of doubtful parentage took 
part in this intellectual life and very often possessed the highest 
knowledge. It was probably these non-priestly circles opposed to the 
Brahmanic way of works (karmamárg) that formed the chief recruiting 
ground for forest hermits and wandering ascetics, who kept aloof 
from the sacrificial ceremonial of the Bráhmanas by renouncing the 
world and followed the “way of knowledge” (Jndna mérg). Budhism 
which came later represents, very probably, one fruit of such protes- 
tant activity. k 

It is also evident that the Kshatriyas took a leading part in this 
new line of enquiry. They had now secured a firm footing in the 
land by defeating the non Aryaps and obtained a high status and pre- 
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eminent position in society as ruling chiefs and high administrative 
officials We can easily guess how the intelligent Kshatriyas with 
their restless mentality had grown jealous of the Brdhmanas and 
attempted to gain a tactical superiority over them by assigning a 
deeper significance and meaning to the very sacrificial rites which 
were elaborately developed by them as the principal element in their 
religion. 


The Upanishads enjoined the path of knowledge (Jndna-Yajna) 
against the path of performance and sacrifice in the form of renun- 
ciation (sanyds) and non-violence (ahimsa) for spiritual ends, deliver- 
ance from pains and bondage of birth and death (Moksha or 
Nirvana) against the sacrifice of animals in the vedic Yajnas for 
material goods. 

Shraut Yajnas were denounced, substituting for them, the ‘Panch- 
Mahé Yajnas’ conceived as expiation of sins (prydshchitta) against 
nature and society, and Jshtapurta was enjoined as repayment of 
social debts (rina-mochana) owed to gods and men (the 'deva-rina' and 
‘manushys-rina’). These ishtas i.e. individual goods or desirabillties 
were suplemented (literally ‘filled up’) with apurtas, i.e. social goods 
or expectancies. The apurtas are purely social services (pious works). 
Philonthropic and well-to-do persons individually and whole 
communities collectively contributed for the general good. Volun- 
tary social institutions were created for relief Public works were 
undertaken for public use, All charity, collective or individual was 
exercised under the influence of preaching of the Sanyasies. Family 
purohits, as individuals, were the spiritual advisers and guides of the 
families which were specially attached to them, and, collectively, in 
groups, of the local public. They were also expert advisers of them 
in all matters of ‘ishta’ sacrifices, and ‘apurta’, pious works. Works 
of public utility, public works of all kinds, were then called ‘pious’ 
works, because of the elevating spiritual sentiment, religious emotion, 
piety. iospiring them. 

Dan dharma is either Ishta or Apurta. ‘Ishta’ is 'Yajna-yag adi’, 
ritualistic offerings in the fire; also litanies, incantations, etc.; and 
* Apurta' is Vapi-kupa-tadag-àdi, construction of wells, tanks, reservoirs, 
canals, plantations of trees, afforestations, building of temples, alms- 
houses, rest-houses, schools, hospitals, laying out of roads, parks, 
public-gardens. making of bathing ghats, bridges, etc., all formally 
and ceremonialy dedicated to the service of people, as worship of 
God. These were done sometimes as a matter of nishkama karma, pure 
duty, with only the motive of paying. off the congential debts, often 
with tlie wish for (1) either mundane reward, such as progeny, or 
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prosperity in business or victory over rivals, or (2) happiness in 
heaven. 


Many kinds of ‘Yajna’ in accordance with its philosophical 
meaning, i.e., ‘doing anything for the helping of others by self- 
denial, are described in Gita. 


Apararka quotes the Mahabharata for defining Ishta and Apurta. 
Whatever is offered on the single fire (i.e. grihya fire) and whatis 
offered in the three srauta fires and the gifts made inside the vedi 
(in srauta sacrifices) are called Ishta, while dedication of deep wells. 
oblong large wells and tanks, temples, distribution of food and 
maintaining public gardens- these are called Apurta. amt कूप तड़ागानि 
देवतायतनानि च/ अन्न प्रदानमारामा पूर्तमित्यभिधीयते// Apararka again quotes 
Narada. Also honouring a guest and performance of vaisvadeva 
constitute Ishata while the dedication of tanks, wells, temples, places 
for public distribution of food and gardens is called Apurta and also 
gifts made at the time of eclipses, or on the sun’s passage in a zodia- 
cal sign or on the 12th day of a month. Hemadri quotes Sankha that 
nursing of those who are ill constitutes Apurta. One should always 
assiduously perform ishta and apurta, which when done with shraddha 
and with wealth justly acquired become inexhaustible. One should 
over resort to danadharma (that mode of dharma which consists in 
gifts) which is either ishta or Apurta. 

Apararka quotes a long passage from the Nandipurana about the 
founding of hospitals (arogyashala) where medicines were supplied 
free to patients. Since the four purush-arthas (goals of life) viz. 
dharma, artha. kama and moksha, depend upon health, he who pro- 
vides for securing this may be said to have made gifts of everything. 
The passage further states that a competent physician should be 
appointed. Hemadri quotes the same passage and another from the 
Skandapurana to the same effect. 


Family purohitas, as individuals, were the spiritual advisers and 
guides of the families which were specially attached to them, and, 
collectively, in groups of the local public. They were also expert 
advisers of them in all matters of ‘ishta’ and ‘apurta’. 

It may be noted here that although the ‘apurtas’ were supplemen- 
tary to ‘ishtas’ forming a combination (Ishta purta) the distinction 
involyed in the wording already suggests the dichotomy of the 
individual and the society. The individual in contrast and contra- 
diction to society has already emerged. It was in this context that 
helping the needy took the form of individual charity (Dina). The 
individual client emerged as the recipient. Charity was excercised 
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under the principal ideology of repayment of social debts: with ‘the 

ultimate aim of deliverance from the cycle of births and deaths and“ 
social approval continued to be the main motivation. The professi- 

onal social worker now was the Sanyási and the common man, the 

house holder, (grihastha) continued to be tbe donor. 

Today it has further dwindled into an institution serving mostly 
the aims of education. Social services in India are mainly concer- 
ned with education, medicine, problems of the handicapped, pilgri- 
mage and recreational activities. The highest emphasis is on 
education of the traditional type. Sanskrit education is so organised 
that any student can get it without himself or his family having to 
pay fortuition, board or lodging. The satra often mispronounced 
as kshetra is an institution designed to achieve this objective. p 
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BRAHMANAS’ CONTEMPT & OTHER GROUNDS 


@ Upendranath Roy 


Dr Ambedkar believes Bráhmanas! contempt for the Buddhists 
was the main root of untouchability. His arguments for the thesis 
are as follows :— 

1. In 1910 A.D. the Census Commissioner decided to separate 
untouchables and tribals from the rest of the Hindus. Tests 
forthe separation revealed that the untouchables were not 
served by good Brahmana priests at all, that they did not 
receive the ‘mantra’ from a Brahmana and that they had their 
own priests reared from themselves. The census authorities 
did not bother about the reasons behind it. Generally these 
facts are explained by pointing to the fact that the Brahmanas 
hate the uatouchables and regard them as ‘impure’. But 
people who have observed and examined the socia! customs of 
the untouchables have discovered that the untouchables do 
not like a Bráhmapa's entry into their houses or his passing 
through their huts. [t can therefore be said that the untou- 
chables too look upon the Brahmanas as impure persons and 
hate them. That raises the question : what is the basis of 
this antipathy ? 

. This antipathy can be explained on the hypothesis that the 
Broken Men had become Buddhists at the time when 
Buddhism prevailed in the country. They did not revere the 
Brahmapas nor did they employ Brahmanas as priests because 
they were Buddhists. Subsequently, Brahmanism gained 
supremacy but the Broken Men did not give up their faith 
easily in favour of Brahmanism So they were degraded and 
made untouchable, 

. The Smrtis bear testimony to the malicious propaganda 
against the Buddhist. Not only entry into a Buddhist temple 
buteven contact with a Buddhist through sight, touch and 
conversation is declared sinful in the Smftis and atonement 
is prescribed for such sinful activity. 


4, How widespread the hatred for Buddhists was can be obser- 
ved from the Mychchhakatikam. 
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Mrchchakatikam 

That the Brahmanas hated the Buddhists requires no proof at 
all. Even if it were needed, the attempt to find that in the Sanskrta 
dramas would be futile. Only the Prabodhachandrodaya of Krsna 
Mishra is openly against the Jainas, the Kapalikas and the Bauddhas. 
But it was composed around 1065 A.D. during the reign of the 
Chandala King Kirtivarma. Among the old dramas thirteen works 
of Bhasa must be mentioned first. All but three of them are based 
on the stories from the Ramayana and the Mahabharata. Bhasa was 
a devotee of Krsna and Balarama but no trace of ill-will against the 
Buddbists is found in his works, Kalidasa supports sacrifices and 
slaughter of animals for religious purposes in his dramas but does 
not express hatred against the Buddhists. In the Mudraraksasa both 
the contending parties are fair to the Jainas and Buddhists. Bhava- 
bhüti supports Vedic rituals staunchly and goes to the extent of 
showing Vasigtha taking beaf but he too refrains from expressing 
anything against the Buddhists otherwise. Mrchchakatikam is the 
only drama where hatred for Buddhists is apparently revealed but a 
careful study of the circumstances reveals that, that is not indicative 
of the real situation of the time. 

Dr. Ambedkar quotes twice from the drama to establish his 
thesis. The first quotation from the Mrchchakatikam is taken from 
the Seventh Act of the drama, The Buddhist monk there is seen 
approaching by the hero Charudatta who considers it as a bad omen 
and leaves the place through a- different route. The second quota- 
tion is taken from the Eighth Act of the drama, The monk is 
wasbing his clothes in a pool. King’s brother-in-law, Shakara 
accompanied by Vita turns up, abuses and even beats him. That 
quotation is followed by the following comment : 

“Here is a Buddhist monk in the midst of the Hindu crowd. He 
is shunned and avoided. The feeling of disgust against him is 
so great that the people even shun the road the monk is trave- 
lling...A Brahmana is immune fromj death penalty. He is even 
free from corporal punishment. But the Buddhist monk is 
beaten and assaulted without remorse, without compunction as 
though there was nothing wrong in it".1 

That the hero changes his route as soon as he sees the Buddhist 
monk does not prove hatred for the Buddhists definitely. Sight of 
the naked, diseased, monks as well as that of persons with heads 
shaved or hair scattered are regarded as bad omen traditionally.” 
Visnu Dharmasütra says, one should go back to his house and re- 
start if one notices a drunkard, insane, lame, dwarf, shabby clothed 
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person or some one whose head is completely shaved, who has 
vomited or evacuated bowels several times. The same advice is 
given to the person who notices an ascetic with matted hair, a monk 
or an orange-robed. On the other hand the sight of a Brāhmaņa, 
a courtesan, a pitcher full of water, mirror, flag, umbrella, palace, 
fan etc. is recommended as auspicious at the beginning of a journey. 
That the Buddhist monks were treated as inauspicious sight is hardly 
surprising because they were monks and they had their heads shaved. 
If treating a courtesan as auspicious does not prove reverence for 
her, treating the Buddhist monk as inauspicious cannot prove hatred 

for him either. There is nothing in the drama to show that Charu- 

datta hated the Buddhists. He was nota bigot. So we have to 

explain his conduct in this case as based on superstition only. 

The incident of Act VIII has to be judged in the context of the 
character of the king's brother-in-law and his entire deeds. He is 
foolish, vain, intoxicated with power and ill-behaved by nature. As 
Vasantasena, the heroine of the drama hates him and loves Charu- 
datta, he does not hesitate to strangle her. Taking her for dead he 
goes away and accuses Charudutta of murdering her. Vasantasena 
is eventually saved by the Buddhist monk Sarhvahaka in the mean- 
time, The judges, despite doubts about the statements of Shakira 
and despite the fact that the Brahmanas ate exempted. are so afraid 


-of the fellow that they cannot but pronounce death sentences against 


Charudatta. He is saved simply because Palaka is overthrown in 
the meantime and Aryaka replaces him as king. The new king 
favours the Bràhmana Charudatta as well as the Buddhist monk 
Sarhvahaka. Such a conclusion of the drama demolishes the con- 
tention that the Buddhists were hated by all the Hindus in those 
days asa result of the Brahmanas’ propaganda. Even the misbe- 
haviour of Shakara issues not from hatred for Buddhism That is 
clear from the passage quoted by Ambedkar himself. There Shaka- 
ra's companion, Vita explains his misbehaviour as follows : 

“Because some monk has offended him, he now beats up any 

monk he happens to meet''.* 

True, nobody comes to the rescue of the monk but that too is 
explained by fear. Even Vita who accompanies Shakara does not 
support his misdeeds but tries to dissuade him with the following 
plea : 

"Friend, it is not proper to beat a monk who has put on the 
Saffron robes, being disgusted with the world’’.® 

The Mrchchakatikam was composed by borrowing the story of 
Daridra Charudattam and adding the story of Aryaka’s revolt to 
that. The revolt was not directed against a Buddhist or Jaina ruler. 
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It was directed against a Hindu ruler who was spending his days in 
pleasure leaving all power in hands of his brother-in-law who was 
notorious for his slackness of character and tyranny. Obviously 
the dramatist had a message | a king like that must go. As the 
dramatist was instigating and supporting revolt against a ruler of 
his own times, he had to hide his own identity and create the confu- 
sion that the drama was composed by some king named Shudraka 
of antiquity. According to the prologue of the drama, Shüdraka 
was a devotee of Shiva and learned in the Vedas and Shastras, he 
lived a hundred years and ten days, he performed Horse Sacrifice and 
entered into fire after handing over his kingdom to his son. Use of 
‘kila’ and ‘babhiva’ in this connection is remarkable Nobody uses 
them for himself, their use is reserved for describing what is too old 
and not based on personal knowledge. So the identity of the author 
remains unknown and that is concealed deliberately. 


Brahmanas’ hatred for Buddhists 

It is true, nevertheless, that the hatred for Buddhists was propa- 
gated through the Puranas and Dharmashastras. According to the 
Visnupurana, the gods defeated by the demons in war pleased Visnu 
by penance. Visnu created Mayamoha who converted part of the 
demons to Jainism and part of them to Buddhism. Thus removed 
from the Vedic creed they were defeated easily by gods.? King 
Shatadhanu was born several times as dog, wolf, vulture, crow, stork 
and peacock respectively due to his sin of talking to a heretic. His 
queen remembered it all along, was able to recognise him in each birth 
and tried her utmost to save him, Asa result of her efforts he was 
born again a man after passing through the process of life and death 
for six times. So one should avoid contact and conversation with 
the heretics as extremely sinful ? 

The twenty-first chapter of the Jianasamhita of the Shivapurana 
says Visnu propagated heresies in order to destrov the three cities of 
the demons, Even Narada became converted to Jainism to mislead 
the demons The demon king, Vidyunmali too became a Jain at 
last. Thus the demons of the three cities renounced the Vedic creed 
and were destroyed by the gods. Then the preachers of Jainism took 
their abode in the land of desert (i.e. in Rajasthan) and propagated 
there heresy again in the Kali age. 

The Padmapurága brands all the followers of non-Vedic and 
non-Vaisnava faiths as heretics and forbids contact with them? 
Visnu advised Shiva propagation of heresies and composition of 
misleading Shastras and Puranas as a means of confusing the 
demons.’ So Shiva himself caused ten sages to preach heresiesi0, 
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The creed of the Pashupatas was propagated by Shiva himself. 
Kanada preached Vaishesika, Gautama Nyaya, Kapila Sankhya, 
Brhaspati Charvaka and Visnu himself incarnated as Buddha prea- 
ched Buddhism, Shiva preached the doctrine of Maya in the guise 
of a Brahmana (i.e, Shankaracharya) which was but a disguised form 
of Buddhism. Jaimini composed Mimansa, an atheist system.11 
Six of the Puranas (Matsya, Karma, Linga, Shiva, Skanda and Agni) 
lead people astray and so do six of the Smrtis (Gautam, Brhaspati, 
Sarhvarta, Yama, Shankha and Ushana). As reading and listening to 
these Puranas and Smrtis leads to hell a wise man should ever shun 
them 12 


Even if it is granted that such propaganda led to untouchability, 
it remains to be explained why the Buddhists alone were affected, 
Brahmanas had no less hatred for the Jainas, Charvakas and Pashu- 
patas, why did they not become untouchable then ? Moreover, despite 
such attack, the Puranas (including the Vaignava ones) adopted the 
Sankhya system with slight modifications and it became respectable 
on the part of the Brahmanas to learn and teach the heretic philoso- 
phies mentioned above. Shankaracharya was branded a Buddhist 
in disguise but came to be revered by the Hindus despite that. Nor 
were the Puranas and Smftis denounced in the Padmapurana thrown 
away by the Hindus, why did the Buddhist alone become untoucha- 
bles then? If a section of the Buddhists ate beef and that was the 
reason of their degradation, the Kapalikas were far worse than them, 
why were they not degreaded then ? 


Untouchability by untouchables 


That the contempt for the Brahmanas led to untouchability 
cannot be accepted also because it does not agree with what we know 
about the untouchables. That the untouchables do not receive 
Mantra from a Brahmana that they do not have Brahmana priests, 
that they keep the Brahmanas far from their houses and localities is 
simply the negative aspect of the social reality. But if the untoucha- 


bles are really descendants of a section of Buddhists, we expect some- 


thing positive as well to show that. Despite oppression and degra- 
dation they should have preserved at least some of the essentials of 
Buddhism. It is not too much to expect that as followers of the 
egalitarian creed of Buddhism do not harbour ill-will against their 
own brethren or practise discrimination against them. The attack 
of the triumphant enemy should have cemented differences if any- 
among them and strengthened their solidarity. Nothing of the kind is 


seen in reality. iff f 
Gods and goodesses of the untouchables are different from those 
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highly praised in the Hindu Scriptures, in some cases they include 
the despised ones too. But worship of mound and tomb of the 
ancestors, of spirits, of the goddesses Mari and  Bhüiyan, of trees, of 
Rabu, Munakhadeva, Chhatavadi, Jhakhia and Mekhasura etc. has 
nothing to do with Buddhism. Asuras and Yakgas were worshipped 
in India even before Buddha. Buddhism was not intolerant of it, 
but emphatically preached the uselessness of such cult, How could 
the persons devoted to the teachings of Buddha and unwilling to for- 
sake them even in the days of the triumph of Brahmanism continue 
such practices ever ? 

Most of the occupations of the untouchables are inconsistent 
with the letter and spirit of Buddhism. Hunting, fishing, sale of 
meat and fish and liquors, catching snakes and monkeys and using 
them for entertainment etc are the occupations a follower of 
Buddhism could not retain, So is the occupation of executioner. 
Even if we accept the plea that a section of the Buddhists had no 
alternative and had to continue them for the sake survival, it is 
difficult to believe that they were orthodox Buddhists but had to 
take liquors too. That shows the untouchables are a section of 
society least influenced by Buddhism. 

Rules regarding marriage current among the untouchables too 
prove the same. Natas, for example, marry women belonging to the 
castes of Kahara, Murao, Khagi, Dhuniya, Gaderia, Kumbhara etc, 
by purchase or abduction but do not take women belonging to the 
castes of Chamara, Kanjara, Bhangi etc. There are several untou- 
chable castes like Karawala that do not accept women of other 
castes at all. Rules current among several untouchable castes 
remind us of the Brahmanical measures against inter-caste marria- 
ges. Forexample, a child whose one of the parents belongs to a 
different caste is known as Lendrà among the Aheriyas and cannot 
enjoy full rights of the caste.  Dusadhs grant full rights to the child 
if the mother belongs to a higher caste but deny the same if the 


mother belongs to a caste lower than Dusadhs, what relationship 
such discrimination can possibly have with Buddhism ? 


That holds good about food too, Dusadhs accept coocked food 
from Brahmanas, Kgatriyas and Vaishyas but do not take food 
touched by a doma. Karawals accepted even the refuse of other 
castes but avoid food touched by chamara, Dhobi, Bhangi, Doma, 
Korī and Dhanuka. Aherias accept even the kachchi rasot (food not 
fried in’ ghee) of Ahira, Carpenter, Gata and Kabara but object to 
that of ‘others. How monstrous the untouchability practised ‘by 
the untouchables has been is evident from the following incident 
described by Ksitimohan Sen ; 
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"Some poor Mochis asked for food at my house. Those were 
the days of terrible famine. I found that though we had ordered 
for feeding those Mochis, my servants belonging to castes like 
Hari and doma etc. would not allow them to enter. But my 
wonder knew no bounds when the servants belonging to castes 
Hari and doma ate nothing that day on the ground that all the 
food of the kitchen had become polluted"'.13 
Now, how can we define the phenomena testified by events like 
that ? Is that too rooted in contempt ? Some of the untouchables 
treat other untouchable castes as their hereditary enemies. That is 
precisely the attitude of the Domas in relation to the Dhobis. Why 
Brahmanas hate untouchables and untouchables hate the Brahmanas 
is answercd by the thesis of Ambedkar. That may well be explained 
as a product of the Brahmana—Buddhist conflict, but when we find 
one section of untouchables hating the other and treating them as 
hereditary enemies it becomes impossible to explain the phenomenon 
with a thesis like that. 
Primitive Superstition 


Not only the hostile and contemptuous attitude of one section 
of untouchables against the other is inexplicable by Ambedkar’s 
theory. It fails to explain the attitude of the untouchables to the 
Brahmagas and other ‘higher’ castes also if one observes carefully. 
That the forebears of the untouchables were Buddhists and therefore 
shunned Brahmanas and the untouchables today are simply continu- 

i ing that practice, make sense, But it is simply inconceivable that the 
non-violent creed of Buddhism taught them to abuse, assault and 
beat a Brahmana if the latter passed through their locality. I have 
not come across a single instance in the Buddhist literature that the 


Buddhists treated people of other faiths that way or even condoned 
such a behaviour. 


Ambedkar cites the following evidence to prove that the 
untouchables too hate the Bráhmanas and regard them impure : 

1. The Pariahs ‘‘will under no circumstances, allow a Brahmin 
to pass through their paracherrizs (collection of Pariah huts) 
as they firmly believe it will lead to their ruin''14, 

. Parayan and Pallan or Chakkiliyan castes of Tanjore district 
"strongly object to the entrance of a Brahmin into their 
quarters believing that harm will result to them therefrom” 15 

. Holeyas or Holiars of Hasan district of Mysore are untoucha- 
bles *and yet the Brahmins consider great luck will wait upon 
them if they can manage to pass through a Holigiri without 
being molested, To this Holiars have strong objection, and 
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should a Brahmin attempt to enter their quarters, they turn 
out in a body and slipper him...". It is said they would kill 
him for the entry in former times. “Members of the others 
castes may come so far as the door, but they must not enter 
house, for that would bring the Holiar bad luck." And 
what do they do when some body gets in by chance? The 
owner of the house *'takes care to tear the intruder's cloth, tie 
up some salt in one corner of it, and turn him out" and that is 
“supposed to...avert any evil which ought to have befallen the 
owner of the 10056! !1५, 


The belief that the entry of the Brahmanas and other castes will . 
bring bad luck to them and the means adopted to avert the evil 
reminds us of the superstitions of the primitive societies. That the 
entry of and contact with strangers may cause trouble is a primitive 
belief mentioned by Ambedkar himself in the first chapter of his 
book. The evidence cited by Ambedkar as given above indicates 
fear rather than hatred towards the Brahmanas on the part of the 
untouchables, It has got well-known parallels in the primitive 
societies. Ambedkar himself has recorded that : 

«there were certain classes of men who were sacred. For a 

person to touch them was to cause pollution. Among the 

Polynesians the tabu character of a chief is violated by the 

touch of an inferior, although in this case the danger falls upon 

the inferior...... On the other hand, the chief and his belongings 
are very often regarded as sacred and, therefore, as dangerous to 
others of an inferior rank. In the Tonga island, anyone who 
touched a Chief contacted tabu, it was removed by touching the 
sole of the foot of a superior Chief. The sacred quality of the 

Chief in the Malay Peninsula also resided in the Royal Regalia 

and anyone touching it was invited with serious illness or 

death”.17 a 

Obliviously, Dr. Ambedkar missed the significance of the 
evidence he himself cited and the mistake lies in his method. It was 
stated earlier that the Brahmanas shunned the untouchables because 
they regarded them as impure. Ambedkar responded as if by reflex 
action and simply reversed the statement. Such method fails to take 
note of the fact that persons and things deemed to be sacred were also 
avoided, But once that fact is recognised, the question arises : were 
the Brahmanas too sacred or impure in the eyes or the forebears of 
the untouchables ? Whatever the answer, the fear of bad luck from 
the Brahmanas’ entry and measures adopted to avert the evil have 
undoubtedly nothing to do with the logic and ethics of Buddhism. 
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Were untouchability a product of Brahmanas’ contempt for 
Buddhists we should not find any trace of it during the life of 
Buddha nor during the days Buddhism dominated the scene in 
India, But we have seen in the third chapter that Prakrti, Suppiya 
and Sopaka were untouchables who became the disciples of Buddha. 
The thesis that a section of the Buddhists were degraded and made 
untouchables subsequentty fails to explain the behaviour of the 
untouchables too. Ambedkar does not tell us when and how 
Buddhism taught a section of its followers to keep the Brahmanas 
away from their locality and to molest them if they attempted to 
intrude, what we know about Buddhism shows it did not preach caste 
hatred Ambedkar does not explain when and how Buddhism 
taught a section of its followers to hate the other and yet we find a 
section of untouchables hating the other, That 


demolishes the 
theory of Ambedkar beyond hope. 


Untouchability in Japan and Arabia 
Ambedkar proceeds with the assumption 
was not current anywhere else at any time. That makes it easy for 
him to suggest that the Brahmanas’ contempt for the Buddhists 
caused the mischief, Butthere are other instances of untoucha- 
bility where that explanation would not do. 
In South Arabia there are two classes of Pariahs. One class, 
comprising of the artisans, was regarded as the subordinate 
menials of the dominant class, Its members were required to 
live on the outskirts of the town, and though admitted into the 
mosques were not allowed to visit Arab houses. The other 
class of Pariahs was regarded as still inferior, 
were not allowed to enter even the mosque, 
devout Muslims''15, 
in Arabia. 


that untouchability 


and its membeis 
though they were 
There are no Brahmanas and no Buddhists 
There is no question of their mutual hostility and 
contempt. How did then untouchability come about in Arabia ? 
Two classes of untouchables are recorded in Japan since the 12th 
century called Eta and Hinin They were regarded as the fifth 
class of society up to the nineteenth century. ‘‘Every occupation 
that brought a man into contact with unclean things, such as the 
corpses of human beings, the carcasses of animals, and offal of all 
descriptions, were degraded. Occupations that catered for the 
sensuous side of man as well as those that did not carry a fixed scale 
of remuneration were regarded aslow. The degrading calling, and 
some others like stone-cutting and casting of metal, were relegated 
to the outcastes”. To this day they catch fish, sell meat and live 
Outside villages and towns, whenever they come in, they warn people 
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of their presence by raising four of their fingers which is supposed 
to mean that they are hardly better than quadruples. 

“Untouchability in Japan can hardly be regarded as quite 
independent of the Indian ideas on the subject" says Jhurye. What 
he means in not clear to me. That Japan adopted untouchabily 
from India is simply incredible and raises the question why China, 
Burma, Cambodia, Thailand etc. did not follow suit. So it is more 
sensible to say that untouchability in Japan developed indepen- 
dently. Japan is not dominated by the Brahmanas, it never was, 
Majority of the Japanese are Buddhists, That the social divisions 
in Japan were not influenced by Indian ideas on the subject, is borne 
out sufficiently by the fact that soldiers (Samurai) and not the priests 
were the highest class of society in Japan, So the contempt for 
Buddhists could not have given birth to untouchability in Japan. 

The rivalry of the Buddhists and Brahmapas is totally absent 
it both the cases noted above. The Brahmanas did not dominate 
there during the centuries the untouchability is known to have been 
practised there. They are not dominating in Japan or Arabia to 
day either. So the roots of untouchability practised there must be 
sought somewhere else than in the Brahmanas contempt for the 
Buddhists, 


Antyajas Vs. Untouchables 

An other objection against Ambedkar is that despite claims to 
the contrary, it fails to explain the rise in the number of the untou- 
chables. People cailed Antya, Antyaja, Antyavasin etc. in the 
Dharmashastras were ‘Impure’, not ‘Untouchables’ according to 
him, The ‘Impure’ were Broken Men, some of whom took beef and 
became untouchables subsequently. He contrasts the list of the so- 
called Impure class with the government list of the untouchables 
(1935) and concludes that Charmakara is the only caste which is 
included in both lists and regarded as untouchable throughout India. 
The number seems to have risen mysteriously. We cannot explain 
the presence of hundreds of untouchable castes otherwise, Dr. 
Ambedkar fails to explain how and why the number went up 
suddenly. Nobody can explain it with the theory of Ambedkar. 

The next and greatest objection against Ambedkar’s theory is 
that it fails to explain why separate settlements did not disappear 
in India the way they did in Ireland, Wales etc. Non-tribesmen in 
other countries married in the tribe for generations and became 
absorbed in the village community which led to disappearance of 
their separate quarters. That should have happened in India too, 
but did not, why ? ‘The answer is that the notion of untouchability 
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supervened and perpetuated difference between kindred and non- 
kindred, tribesmen and non-tribesmen in another form; namely, bet- 
ween Touchables and Untouchables, It is this new factor which 
prevented the amalgamation taking place in the way in which it took 
place in Ireland and Wales, with the result that the system of separate 
quarters has become a perpetual and a permanent feature of the 
Indian village. 

It is relevant here to know when nomadic tribes began to settle, 
when settled communities clashed with the wandering groups and 
when Broken Men were allowed to live outside the villages in India. 
Though Ambedkar did not bother about them, we cannot dismiss the 
questions. Itis beyond doubt that the Rgveda belongs to a period 
when people lived in villages and big cities flourished during the 
days of Buddha, We will not be ante-dating it if we assign the date 
of 1500 B C. to the Rgveda. So we can safely conclude that the 
Broken Man had settled outside the villages some time during the 
period 1500 B.C. to 600 B.C. They were placed in the category 
of the ‘Impure’ from that date to 400 A.D. and became untouchables 
only later according to Ambedkar. But at least 1900 years passed 
since the days of the Rgveda to 400 A.D. and one thousand years 
passed since the days of Buddha too. Untouchability had not come 
about during the period and yet the separate quarters of the Broken 
Man remained. We wonder what the reason was. There was no 
untouchability and yet separate quarters remained for a thousand or 
two thousand years thatis a proposition that makes no sense. 
That is impossible and incredible. : 

There is another problem the theory of Ambedkar creates. He 
writes, a rule similar to that which existed in Ireland and Wales 
also existed in India, Itis referred to by Manu. In Chap. X, verses 
€4-67, he says that a Shudra can be a Brahmin if he marries for seven 
generations within the Brahmin Community. The ordinary rule of 
chaturvarnya was that a Shudra could never become a Biahmin. 
But this rule of antiquity was so strong that Manu had to apply it to 
the Shudra. It is obvious that if this rule had continued to operat o 
in India, the Broken Man of India would have been absorbed in the 
village Community and their separate quarters would have ceased to 
exist.” 

The trouble with the above statement is the rule laid down by 
Manu is meant for the Shüdras, it does not refer to the Broken Man. 
The Shüdras lived at the exterior part of the village but not outside 
the village, while the untouchables had to live outside. How could 
the promotion of the Shüdras to a higher varga lead to disappear- 
Auce of the separate quarters of those who lived outside ? Ambedkar 
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himself makes a distinction between the Shüdras and the Broken 
Man. How could then the rules laid down for the Shudras benefit 
the Broken Man ? Ambedkar does not answer the questions. 


The Smrtis of Manu, Yajnavalkya etc. and the Dharmasütras of 
Gautam, Bodhayana, Apastamba mention the rule of promotion 
demotion for four Varnas only. We can explain it in two ways. If 
we assume with Ambedkar that the Shüdras and Antyajas were two 
distinct categories, the rule can only mean there was no provision for 
absorbing the Antyajas (or Broken Man) in the four varnas ultimately 
and allowing them to live inside, Secondly, we can assume the 
Antyajas were included in the broad category of the Shüdras and the 
rules formulated for the Shüdras applied to the Antyajas as well. 
In that case, we can say that initially it was not impossible on the 
part of the Broken Man to get promoted to a higher varna and live 
inside the village. 

The first proposition would mean the Broken Men were not only 
kept outside the villages from the very beginning, but arrangements 
were made to segregate them permanently. What the reason was is a 
different question, To segregate a group permanently, it is necessary 
to ban dining, contact and marriage etc. with it. If something like 
that was done quite early and continued ever what can we call it if 
not untouchability ? Viewed from that angle what seems logical and 
probable is that development in India was rather different from that 
in Ireland, Wales etc. Here the Broken Men were kept apart and the 
way to their absorption in the village community was closed from the 
very beginning and that is what led to the origin of untouchability. 

The second proposition raises more questions than it solves. 
Once it is admitted that the Antyajas were included in the category 
of the Shüdras and the rules formulated for the Shüdras applied to 
them, other questions arise, Obviously more than one thousand 
years passed since date when the Broken Men began living outside 
the villages to the period untouchability came about according to 
Ambedkar. All that is supposed to have existed in the intervening 
period is the division of society in four vrnas, What could have 
prevented the free mixing of the Broken Man with the village 
community in the meantime ? What could have perpetuated the 
separate settlements for such a long time ? Ambedkar does; not say 
there was no difference between the Shidras and Broken Man initi- 
ally. But if he said that, he would face a new question, When the 

“practice of promoting the Shüdras to higher varpas became inope- 
rative, the rest of the shüdras remained Shüdras but a section of them 
became untouchable. That is a phenomenon that remains to be 
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explained. Suffice it to say for the present that the theory put forth 
by Ambedkar fails to explain it. 


Basham's views 


Prof. A.L Basham supports the view in a way with the remark 
that "certain classes of outcastes and untouchables seemed to have 
gained their unenviable position through the growth of the sentiment 
of non-violence.” The examples are the Nigáda, the Kaivarta and 
the Karavar who were hunters, fishermen and leather-workers respec- 
tively. The Pukkasa appear as sweepers in the Buddhist literature. 
They were degraded according to Basham because they made and 
sold alcoholic liquor, Itis also notable that Basham. concludes 
from the Buddhist literature and early Dharmasitras that untoucha- 
bility had come about several centuries before Christ.1? 

We can accept the view if it is established that: 

1. All the occupations of the untouchables are evil according to 

Buddhism and Jainism. 

2. The Buddhists and Jainas had denied access to their fold to 
: people who pursued those occupations. 
3. Untouchability was born during the period Buddhism and 

Jainism held sway, neither before nor after that. 

The third point has been discussed earlier and it has been found 
that untouchability was born before Buddha and Mahavira. That 
strikes at the root of Basham's views. We now proceed to discuss the 
first two points. 

Forbidden Occupations 

Occupations deemed evil by Buddhism are mentioned in the 
Angu Haranikaya, Five kinds of occupations are forbidden there, 
namely, trade in weapons, trade in living beings, trade in meat, trade 
in liquors and trade in poisons. They are forbidden because they 
are opposed to the five rules every Buddhist has to observe. The 
Lakkhanasutta of the Dighanikaya denounces theft, robbery, chea- 
ting, killing, tying, amputating etc. as evil deeds. Pursuit of pal- 
Mistry and astrology to earn a living is also not allowed toa 
Buddhist. 

Nobody was, however, hated for such occupations and denied 
admission to Buddhism. Anyone could give up evil occupations 
and become a Buddhist, Asa matter of fact, many gave up occupa- 
tions and become Buddhist monks and nuns. Works of some of the 
Persons were held in bigh esteem and collected in the Therigatha and 
Theragatha. Sat (fisherman), Sunjta (Pukkasat) .and Champa 
(daughter of a hunter) are instances to the point, Wanting to con- 
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vert them and sanctioning due respect to them when they joined the 
order, Buddhism could not permit its followers to despise them for 
their hereditary occupations. Monks and nuns did accept food 
and water from the untouchables, Ananda, the Chandala girl 
Prakriti. 

We can consider the matter otherwise too. Were untoucha- 
bility a product of the likes and dislikes of the Buddhists, had 
Buddhism shut its doors in the face of the persons belonging to evil 
occupations, the outcome would have been some thing like the 
following. 

1. All the traders in weapons would have become untouchables. 

2. All traders in animals and birds would have become untoucha- 
bles. 

3. All who sold fish and meat would have become untouchables. 

4. All who sold wine and other alcoholic liquors would have 
become untouchables. 

5. Traders in poison would have become untouchables, 

6. Thieves, robbers, cheats, forgerers and perjurers etc. would 
have all become untouchables. 

7. All astrologers and palmists would have become untouchables, 

In reality, only two categories of the above are untouchables 
today, namely, no. 3 and no.4 There is no definite relationship, 
therefore, between  untouchability and occupations involving 
violence. 


Harmless Jobs 

How hasty and ill-considered it is to blame the Buddhists and 
Jainas for untouchability is best shown by the fact that Basham 
regards the occupation of the Karavar as something opposed to the 
doctrine of non-violence, The caste has been ever engaged in 
making shoes etc. of the skin of the dead animal. To use the skin 
of a dead animal is as much non-violent as using the dung of a 
living animal. Even the staunchest believers in non-violence 
do not hesitate to bear the shoes made of the skin of the dead animal 
and that is why such shoes were so much in vogue in Indian villages. 
How could then one call the occupation violent ? For Basham’s 
information, the Buddhists did not think so. 

Still, Basham is compelled to admit that blaming the doctrine 
of non-violence does not explain the phenomena in all eer The 
caste called Vena, for example, is basket-maker and Basham ails to 
explain why they became untouchables, There are other occupations 
associated with untouchability that cannot be called violent by any 
stretch of imagination. Carrying dead bodies, leather-work, washing, 
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dyeing, digging, stone-work, sweeping, making looms, preparing 
brushes etc. are instances to the point. 

Of the occupations considered evil by Buddhists, only a few are 
associated with the untouchables; e.g , hunting, catching and selling 
fish, snake charming, executioner's job etc. Why people belonging to 
other occupations became untouchables, is not and can not be 
answered by Basham and his followers. 

Time and Place 

Before we accept something as correct we have to test if it agrees 
with the facts known to us in respect of time and place. To single 
out the doctrine of non-violence as the factor responsible for the 
rise of untouchability we must establish two propositions. First, 
that untouchability was born precisely during the period when 
Buddhism and Jainism prevailed. Second, that the worst features 
of untouchability are visible today precisely in those regions where 
Jainism and Buddhism prevailed earlier. 

However, we have seen that untouchability was born before the 
advent of Buddhism and Jainism. Even though Buddhism spread far 
and wide, it did not have sway in the south of Andhra Pradesh so 
far as the Indian sub continent is concerned. All the big centres of 
the Buddhists were situated in the north, Communications were not 
easy and the south was sparsely populated before the Seventh 
century after Christ, So-Tamilnadu, Karnataka and Kerala are the 
regions least influenced by Buddhism, The worst features of untou- 
chability were seen precisely in these regions. 

The creed of non-violence is practised more rigorously by the 
Jainas. So one could expect that Jainism might explain the growth 
of untouchability where Buddhism fails. Butthe Jainas, unlike the 
Buddhists, were never a dominating force in India and it was beyond 
their power to cause such a social change all over the country. 
Rajasthan and Gujarat have remained the citadels of Jainism. Were 
untouchability born under the impact of Jainism, it could not have 
spread far beyond the borders of Rajasthan and Gujarat. 

Butif neither Buddhism nor Jainism was responsible for the 
birth of untouchability, what other creed could have caused it ? The 
Sankhya and Yoga systems of philosophy were protagonists of non- 
violence but there is little possibility that they ever reached the 
masses and influenced them. Even their names are unfamiliar to 
average reader of Indian history. Different sects of Shaivas and the 
cult of Shakti are known to us but they were far from non-violence. 
That leaves the Vaisnava faith which discards animal sacrifices and 
introduces devotion and worship of ४1800 instead. Non-violence, 
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cow worship and avoidance of alcoholic liquors are the essentials 
of Vaisnavism. So if one intends to blame the creed of non-violence, 
Vaignavism is the most likely candidate. 

But the Vaignavas came to the foreground not before the ninth 
century A.C. Untouchability was a well-known institution long 
before that. Though the northern part of India was deeply influen- 
ced by the Vaignava Bhakti movement from the south, the Vaisnavas 
were never able to sweep South clean of the Shaivite influence. 
Vaigpavism reached Bengal in the sixteenth century and even then it 
had to remain satisfied with a position second to the cult of the 
goddesses, Durga and Kali. Asa matter of fact, never did Bengal 
accept the creed of non-violence fully. Vaisnavism was thus weak in 
South India and Bengal and it is precisely in these regions that 
untouchability was seen in its worst form to the end of the nineteenth 
Century. 

Jainism, Buddhism and Vaignavism thus did not lead to untou- 
chability which appeared earlier. We can, therefore, logicaily con- 
clude that untouchability was in no way associated with the growth 
of the creeds of non-violence, One may or may not subscribe to 
such a creed, but no body can blame the creed of non-violence for 
the origin of untouchability without resorting to falsehood. 
Non-Aryan Influence 

Dr. Ambedkar has rejected the theory of racial differences as the 
root of untouchability with fine arguments, Attempts have however, 
been, made to establish the theory in a different way. Weakness 
of the mecbanical theory of Rice is easy to grasp and refute, while 
the other theory is deceptive 

‘That is based on the extreme form of untouchability practised in 
South India, Quite remarkable in this respect is the following in- 
formation given by a distinguished writer : 

“The Nair in south must stay at a distance of 12 steps from 
Tiyan. The Pulayans cannot even move near them. The Brahma- 
nas etc cannot bathe in the reserviours within the boundary of a 
Shüdra's house. llavans or Shanars must stay at 24 paces. A 
Brahmana has to bathe with clothes on his body if a Pulayan touches 
him... 

The prejudice is too sharp in lower castes to be described. Ifa 
Pulayan is touched by a Paria, he bathes five times and bleeds his 
finger to get rid of polution. Even more rigorous is the provision 
for purification if a Kurichchan is touched by a person of some 
other low caste. Every where we find itis much more rigorous in 
case of lower castes than in the case of higher castes. 
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Not to speak of a Brahmana, even a Shüdra becomes polluted 
if Ulladan approaches within 40 hands. Nayadi approaching within 
200 hands pollutes everyone. If somecome intends to give them 
alms it is placed on the ground and the giver goes away, Then they 
approach with fear and collect it.''20 

The attitude of the untouchables towards the Brahmanas is 
described in the same work : 

“The Brahmanas are untouchables to the Parias the same way 
the Parias are untouchables to the Brahmanas. A Brahmana passing 
through the quarters of the Parias or Holeyas is beaten, formerly it 
is said he was killed sometimes. Then after the Brahmana has left, 
they purify their locality with cowdung "डा 

“The Holeyas are regarded as a very low caste. Their residence 
becomes totally impure by the contact of a Brahmana. Only a little 
earlier they would kill the Brahmanas entering their village. The 
Kumbhipateeyas of Orissa can eat the refuse of all but Brahmanas, 
king, barbers and washermen are untouchable to them. There are 
other low castes like these who regard the food touched bya 
Brahmana as impure,''22 
Other Grounds 

Other arguments are advanced to establish that caste system and 
untouchability were borrowed from non-Aryans namely, 

“|, The Aryans had no caste-system in fact when they came to 
India, if they had it was not significant. Its rigours increased 
gradually.’’28 

2. “The Aryans in Ancient Greece, Rome and Germany had the 
pride of nobility but nothing like caste-system The caste-system of 
the type is not seen in the fire-worshippers of Iran either. The 
Parsis do not believe in the caste-distinctions”’.24 

3. "It is not sharp ia predominantly Aryan regions of Punjab 
etc. It is sharp only in predominantly non-Aryan South,’’25 

The conclusion drawn from the above is “...the Aryans did not 
bring this institution with them. They found this monstrous discri- 
mination prevailing in the non-Aryans and could not overcome it. 
Probably they tried to discard it for a long time but had to submit 
to the majority subsequently.''25 
Basic Errors 

The theory is open to following objections : 

1. To mark out caste-system and untouchability as something 
borrowed from non-Aryans implies a conviction in the impossibility 
of its appearance in the Aryan society in any case. But the develop- 
ment of a society does not depend on the virtues and vices ofa 
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group. Defferences we witness among different races are mainly the 
result of the variances in environment, That certain races are more 
advanced than others does not necessarily mean they are wiser or 
stronger. All the races did not have the favourable conditions for 
cultivation and taming animals. Metals were not equally accessible 
to all of them. Such factors played a decisive role in creating cultu- 
ral differences among the races, Differences in the shape and size of 
nose and skull, in the colour of eyes etc. are the traits that distin- 
guish one ethnic group from the other. But there is nothing to 
prove that they have any co-relation to the type of social organisa- 
tion a particular group evolves. 

2. That the Aryans had no caste-distinctions or little if at all 
when they came to India, does not conclusively prove an alien 
influence. What it really shows is that the caste distinctions in India 
appeared independently of other Aryan people. 

3. Less rigidity of caste rules and untouchability in the so-called 
predominantly Aryan regions like Punjab does not prove non-Aryan 
influence either. People in the regions like Punjab use more Arabic 
and Persian words while the popular speech in the *'non-Aryan" 
Bengal and South is more Sanskritised. Are we to conclude, there- 
fore, that the Indo-Aryans spoke Arabic and Persian and Sanskrit 
was borrowed from the non-Aryans? It is the non-Aryan South 
which has preserved the tradition of teaching and learning to this 
day—something unknown in Punjab etc. It is Bengal and the South 
that resisted the Arabic script so forcefully. The reason is Punjab 
and other predominantly Aryan regions were affected by recurring 
foreign invasions. So the absence of caste rigidities in Punjab etc. 
is not explained by the preservation of Aryan heritage in its pure 
form. Rather it is explained by the social upheaval caused by 
foreign invasions, It is admitted in the same book by the same 
author : 

“The Sikhs were always at war with the Muslims, but they lear- 
ned how to worship from them. The Sikhs introduced the worship 
of the Grantha Sahab instead of the worship of Koran...The Muslims 
do not keep their heads uncovered while praying to God, the Sikhs 
learned to cover their headsat the time from them while fighting 
against them. Nobody can enter into a gurudwara today with his 
head uncovered,'27 

“Rajputs too fought against the Muslim emrerors ever but adop- 
ted the system of purdah as a mark of nobility and learned to take 
opium from 11617? , 28 

Both the instances refer to the period of the Muslim rule but the 

CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Vol. XXII, No. 4 ail 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
Greeks, Iranians, Shakas and Hünas came to Panjab and Rajasthan 
long before. It cannot be argued they did not influence the regions. 


Social distinctions 


Social distinctions in India were not a product of the evil genius 
of the non-Aryans. Evolution of society to a certain extent produces 
some Sort of distinctions in every country. That applies to all cases 
in history. 

The Iranian society in 700 BC. was divided in three main 
classes, namely, priests, warrior sand husbandsmen. There was also 
a fourth class, of artisans. Origin of the system is attributed to 
Zarathustra or to Yima. References to this division of society 
became more frequent in the Sassanian period (226-651 A.C.) and 
positions well-defined. The four classes are likened to the heads, 
hands stomach and feet of a man. Priesthood was, it seems, here- 
ditary from the beginning. By the Sassanian period, other occupa- 
tions too had become hereditary. Intermarriage between people 
belonging to different social classes was estricted later. The priestly 
class could marry girls of the laity even then, but did not give theirs 
in marriage with the laity youth.2® 

Egypt had three principal classes in the Pyramid age, namely, 
landowners, serfs and slaves, During the rule of the Eighteenth 
Dynasty, there were four classes in the society, namely, soldiers, 
priests, craftsman and serfs. The first two clases were united by 
common interest. Clergy, however, were superior in actual influence 
and possession of wealth. Artisans were not allowed to change their 
class or occupation while priests, warriors and scribes could inter- 
change occupation and so could their sons. A general in army could 
marry the daughter of a priest, and his children could be scribes, 
priests or public functionaries. By the early Ptolemies priesthood 
had become hereditary and exempted from poll-tax, Craftsmen and 
agriculturalists were in high esteem in the Egyptian Society.30 

There were three classes in Sumeria. Aristocracy included 
priests and officials, The landowner constituted the middle class and 
the slaves were the third and the lowest class. Laws were based on 
inequality and attached more value to the life of aristocracy. 
Despite that a slave could' marry a free woman and the offspring of 
such a marriage, to which no disgrace seems to have been attached 
was regarded as free.3t 

Ancient China had four classes in its society. State officials 
called gentlemen, constituted the first class. Agriculture was deemed 
a noble calling and agriculturists were the second class, Artisans 
810 merchants were the other classes of society. Besides there were 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


218 TULSI-PRAJNA 


barber They and their sons were reckoned among the pariah 
classes and debarred from competing for the civil service. Ranks 
were distinguished by head-dress, garments, badges etc. Children of 
people engaged in degrading occupations (like menial service, play- 
acting, brothel-keeping) could not compete for the civil service. All 
occupations except civil service were hereditary, Marriages between 
officials and actresses or singing girls were not allowed and resulted 
in degradation of the man belonging to the upper class. Play-actors, 
police men and boat men had to marry women of their own class. 
No slave could marry a free woman and officials were loathe to 
marry with merchant families.9? 

“The people of Borneo nearly always marry within their class, 
though persons of the middle class sometimes do marry females of 
the slave class, In the Carolinas, apart from. the slaves, there are 
two classes, the lower of which is forbidden to touch the higher on 
pain of death, Further, they are not allowed to carry on fishing and 
seafaring, nor 10 marry their girls with members of the higher 
class."'?3 

Allthe facts mentioned above are taken from Ghurye. He 
draws the following conclusions from the above ;— 

1. "Social differentiation with its attendant demarcation of 
groups and status of individuals is a very widespread feature of 
human society." The visible marks of this differentiation are special 
right for some groups and disabilities of others in matter of dress, 
occupation and even food. Despite that, determination of the 
status of an individual is not a universal phenomenon. It is seen only 
in some communities. 

2. The Indo-Aryans led the practice of determining status by 
birth to farther extent than any other peoples. This is observed in 
the large number of differentiated groups within the society as well 
as in the matter of their rights and disabilities. That is, the Hindu 
society differs from other societies in two respects only. The large 
number of castes is one of them, the other is untouchability.34 

In the light of the above conclusions of the well-known sociolo- 
gist, there seems to be no justification for seeking the origin of 
untouchability in alien influences. It appears to be rooted in the 
peculiar process of the development of Indian society. 

Exclusiveness 

It is argued, however, that even though all the ancient civilisa- 
tions had class differences, “contact among these classes, inter—dining 
and mobility from one class to another was not impossible. That is 
found impossible in various uncivilised countries of the world, The 
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more primitive the conditions in a country are, the more rigorous are 
the ideas regarding contact. What lies behind such ideas as the fear 
of losing one’s special powers and receiving various misfortunes 
from others as a result of the touch.  Exclusiveness is the only reli- 
gion of the primitive stage. The savage peoples of the islands of 
the Pacific Ocean call it 11818 , "235 

It means, mana 1s something confined to the uncivilised. The 
Aryans were civilised and therefore there could be no room for 
exclusiveness in their society. A number of facts are ignored in this 
logic and we must remind our readers about it. 


I. All the civilised people in the world have passed through the 
state of savagery at some time or other. Even when they reach 
civilisation, they do not get rid of all the traits of savagery and relics 
of the past remain, We have moved far from the state when stone 
implements were the only possessions of mankind and vessels could 
be prepared of earth or stone only. Still, use of pestle and quern, of 
stone and earthen vessels is favoured for religious purposes. Fire is 
lighted in kilns as well as during sacrifices not with matches but 
after the fashion of the primitive man Civilised man of the twen- 
tieth century still follows the mana on occasions like birth, death, 
marriage etc. That is true about all civilised societies. 

2. Intellectual development in any society is highly uneven with 
the result that alongwith the enlightened we find backward sections 
insociety. Malnutrition and diseases are the companions of the 
poor sections of society even in civilised societies. Mostly they 
remain illiterate to date, Even in the United States, there are many 
who believe in spirits, astrology, palmistry, magic etc. Intellectual 
development was far more slow and uneven in former times. 

3. History and sociology do not use terms like ‘civilised’ and 
*uncivilised' for praise or abuse. They are used for food producers 
and food gatherers respectively. So the statement, ‘the Aryans were 
not uncivilised' can mean only that they had passed to the stage of 
food production from the stage of food gathering and learned the 
use of metals. It is utterly false and illogical to imply that no section 
of the Aryans was backward, no section had retained the imple- 
ments, superstitions, beliefs, habits and practices of savagery. 

So we have to conclude that the Aryans too had a backward 
section in society and exclusiveness was not a vice found in the non- 
Aryans only. That leaves no justification for laying the blame for 
untouchability at the door of the exclusiveness of the Aryans only. 
Neither one nor any non-Aryan peoples can be held responsible 
for untouchability. a 
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में संस्कृत प्राकृत के पद्य कथाकाव्य २१।२।२२३-२२८ 


९५. फणीलाल चक्रवर्ती o नागौर इतिहास के झरोखे से २०।४।३४५-४६ 
९६. महावीर शास्त्री - o प्राकृत बिना संस्कृत पंगु हे । २१।१।१० ७-१०९ 
९७. मुनि गुलाबचन्द "निर्मोही — o बीस विहरमान २२।४।०३-०७ 
९८. मुनि दुलहराज-- ० योगविशिका २२।२।०१-०८ 
९९. मुनि श्रीचंद 'कमल'-- o वर्णमाला में जेन दर्शन २१।३।२९५-३१६ 
० नक्षत्र भोजन के मांस परक 
शब्दों का अर्थ २२।३।०७-१७ 
० गणित प्रतिभा के धनी मुनिश्री 
हनुमानमलजी २२।४।२५-३२ 
१००. मुनि जोशी-- ० परम विदुषी मदालसा २१।३।३१७-२१ 
tet. मुनि हनुमानमलजी-- o राजस्थानी कहावतें २२।२।२१-४४ 
१०२. रामजी सिह-- ० मेरा जीवन दर्शन २०।१-२।०१-०८ 
१०३. विनीता पाठक-- ० श्रीमद्भागवदनुस्यूत भक्ति में 
भारतीय दर्शनों का समन्वय २१।३।२३-२९ 
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१०४. शक्तिघर शमी o प्रामेण्यवाद और कवान्तिमेधी रैभी 9" २२२४५-५० 

१०५. संमणी कुसुम प्रज्ञा-- ० दशवेकालिक निर्युक्ति २२।१।०१-१६ 
१०६. समणी सत्य प्रज्ञा-- ० महाप्रज्ञ अतीत और वतंमान' 

में उपलब्ध सूक्तियां २०।४।३४९-३५६ 

१०७. समणी स्थितप्रज्ञा-- ० संबोधि में अलंकर २१।२।२१५=२२१ 

१०८. सोहनलाल पटनी-- ० "du सत्यंच २१।१।१०३-१०५ 

१०९. सुभाषचंद सचदेवा - ० जेन दर्शन नास्तिक नहीं है २१।२।२०५-२०५ 

११०. हरिशंकर पांडेय-- ० तुलसी स्तोत्रम्‌-एक परिचय २०।४।३५७-३६२ 

o vaqa चरित्र में अलंकार died २१।१।७९-९६ 

o -भागवतीय भाख्यानों का विवेचन २१।३।३३७-३४० 


साहित्य सत्कार और ग्रन्थ चर्चा खण्ड 


१. भाग २० अंक ३ समीक्षक-परमेशवर सोलंकी 
१. माचारांग भाष्यम्‌ (मूलपाठ, संस्कृत भाष्य, हिन्दी अनुवाद, तुलनात्मक टिप्पण, 
qa भाष्यानुसारी विषय विवरण, वर्गीकृत विषय सूची तथा 
विविध परिशिष्टों से समलंकृत)--आचार्य महाप्रज्ञ, जैन 
विश्व भारती संस्थान, लाडनू 
२. श्रीमद्‌ भागवत को स्तुतियों 
का समीक्षात्मक अध्ययन--डॉ. हरिशंकर पांडेय, जैन विश्व भारती संस्थान, लाडनूं 
3. जयोदय-म हाकाव्य (उत्तरांश)--महाकवि भूरामल, ज्ञानोदय प्रकाशन, पिसनहरी 
Y. जयोदय महाकाव्य का शैली 
वैज्ञानिक अनुशीलन -डॉ. कु. आराधना जैन, श्री दिगम्बर जैन मुनि संघ चातुर्मास 
सेवा समिति, गंजबासौदा 
५. सप्तसंघान काव्य एक 
समीक्षात्मक अध्ययन — डॉ. श्रेयांस कुमार जैन, अरिहन्त इन्टरनेशनल बी. ५२६३, 
यमुना विहार, दिल्‍ली-५३ 
६. जिनवाणी के मोतो - दुलीचन्द जैन, जैन विद्या अनुसंधान प्रतिष्ठान १८, रामानुज 
अय्यर स्ट्रीट, साहुकारपेट, मद्रास-७२ 
७. महामन्त्र णमोकार का मनोवेज्ञानिक-- 
अन्वेषण --डॉ. रवीन्द्रकुमार जैन, केलादेवी सुमति प्रसाद ट्रस्ट बी. ५।२६३, यमुना 
विहार, दिल्ली-५३ 
८. देव शास्त्र और गुद--डॉ. सुदर्शन लाल जेन, अखिल भारतीय दिगम्बर जेन 
परिषद्‌, १, सेन्ट्रल स्कूल कॉलोनी वाराणसी-५ 
_ ९. कमंबंध ओर उसकी प्रक्रिया--पं. जगमोहनलाल शास्त्री, निजज्ञानसागर शिक्षाकोष 
'मेडीक्योर लेबोरेट्री बिल्डिंग, प्रम नगर, सतना 
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११. शान्ता सुघारस- संस्कृत गेय काव्य-उपाध्याय श्री विनयविजयजी श्री जैन 
श्वेतांबर मूतिपूजक संघ, पेढी 

१२. स्वाध्याय शिक्षा--डॉ. धमं चन्द जैन, सम्यक्‌ ज्ञान प्रचारक मंडल, जयपुर 

१३. पाइय कहाओ--साध्वी कंचन कुमारी, आदर्श साहित्य संघ, चूरू 

१४. सरण मछन्दर गोरख बोले--मदनलाल शर्मा, श्रद्धा प्रकाशन, पिलानी 

१५. कायमखानो बंश का इतिहास--डॉ० रतनलाल मिश्च, कुटीर प्रकाशन, मण्डावा 


(II) भाग-२१ अंक-२ समीक्षक-परमेश्वर सोलंकी 
१६. रेस्टोरेशन ऑफ दी ओरिजिनल लेग्वेंज 
ऑफ adama टेक्टस्‌-डॉ. के. आर. चन्द्र, प्राकृत जेन विद्या विकास फण्ड, 
अहमदाबाद 
१७. स्व० विमलप्रसाद जेन स्मृति प्रकाशन प्रकाशक विजयकुमार जैन 


(III) झाग-२१ अंक ३ समोक्षक-परमेशवर सोलंकी 


qs. जेन आगम : बनस्पतिकोश- संपादक-मुनि श्री चंद कमल", जेन विश्व भारती, 
«Ted 
१९. जैन योग के सात ग्रन्य--अनुवादक-मुनिश्री दुलहराज, जैन विश्व भारती लाडनूं 
२०, योग की प्रथम फिरण--साध्वीश्री राजीमती, प्रज्ञा प्रकाशन, २०५४ हल्दियों का 
रास्ता, जौहरी बाजार, जयपुर-३ 
२१. सुगन्ध समय को, सरोवर कौ लहरें--मुनिश्री मोहनलाल “गार्दूल', आदर्श साहित्य 
संघ, चूरू 
२२. मानवता ना दीवा ओर जिनभक्ति-लक्ष्मीचंद छः सिघवी, २, घुतपापेश्वर 
बिल्डिंग, मंगलकड़ी, २४० शंकर सेठ रोड़ 
मुम्बई-४ 
२३, न्यायवतार सूत्र -विवेंचक d. सुखलाल संघवी, शारदाबेन चीमनभाई एज्युकेशनल 
रिसचे सेन्टर, शाहीबाग अहमदाबाद-४ 
२४. आत्म समीक्षण--संपादक-शांतिचन्द्र मेहता, अखिलभारतीय साधुमार्गी जैन संघ 
समता भवन, बीकानेर 
२५. सागर मंथन -आचायं विद्यासागर-प्रवचनसंग्रह--श्रीमती पुष्पादेवी पुत्रवधु श्री 
दर्शनमाला जैन, जेन गली, हिसार 


(IV) भाग-२२ अंक २ समोक्षक -परमेश्वर सोलंकी : सीताराम दाधोच 


२६. अमृतम्‌ (खण्ड काव्य) --मुनि सुखलाल, अखिल भारतीय तेरापंथ युवक परिषद्‌ 
arsi 
२७. पाइय पडिबिबो--मुनि विमल कुमार, जैन विश्‍व भारती, लाडनूं 
२८. नवनीत (जैन विज्ञान विचार संगोष्ठी)--ऋषि प्रकाशन, झांसी _ 
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२९. जैन दर्शन : वैज्ञानिक वृष्टियाँ--मुनिश्री नंदीघोषविजयजी, श्री महावीर जैन 
विद्यालय, अगस्त क्रांति मार्गे, मुम्बई 

3o. ग्लोसरी ऑफ जेन टर्मस--डॉ० नंदलाल जैन, जैन इन्टरनेशनल, २१, सौम्य, 
अहमदाबाद- १४ 

३१. हासियो तोड़ता शब्द -रवि पुरोहित, राष्ट्र भाषा हिन्दी प्रचार समिति, 
श्रीडूंगरगढ़ 

३२. do आशाधर : ष्यक्तित्व ओर कतृ त्व--पं० नेमचंद डोंणगांवकर अखिल भारत- 

वर्षीय दिगम्वर जैन बघेरलाल संघ, कोटा 
३३. पंचाल-संपादक, डॉ० ए. एल. श्रीवास्तव, पंचाल शोध संस्थान ४२।१६ सक्कर 
पट्टी, कानपुर-१ 
(४) भाग-२२ अं ३ समीक्षक--परसेश्वर सोलंकी 


३४. परम्परागत प्राकृत व्याफरण फी समीक्षा 
और अर्धमागधी -डॉ. के. आर. चन्द्र, प्राकृत जैन विद्या विकास फण्ड, अहमदाबाद 
३५. शोध और स्वाध्याय -डॉ० हरिवल्लभ भायाणी, गुजरात साहित्य अकादमी, 
गांधीनगर 
३६. निग्रेन्य--संपादक sto एम. ए. ढाकी एवं जितेन्द्र शाह, शारदा बेत fana भाई 
एन्युनेशनल रिसच सेन्टर, शाहीबाग, अहमदाबाद-४ 
३७. अड्बो- श्याम महषि की कवितावां, राजस्थानी विभाग, राष्ट्रभाषा हिन्दी प्रचार 
समिति, श्रीडूंगरगढ़ 
३८. मुकमाटी : चेतना के स्वर- डाँ. भागचन्द जैन 'भास्कर' जेजानी चे रिटेबल ट्रस्ट/ 
आलोक प्रकाशन, सदर, नागपुर 
(VI) भाग २२ अंक ४ : समीक्षक--परसेश्वर सोलको 
३९. श्री हजारीमल बांठिया 


अभिनन्दन ग्रन्थ--संपादक-डा० गिर्राज किशोर अग्रवाल, श्री हजारीमल बांठिया 
सम्मान समारोह समिति, साकेत कॉलोनी, अलीगढ़ 


Yo. जिन स्तोत्रसंग्रहू--गणिनी आयिका श्री ज्ञानमती माताजी, दिगम्बर जैन त्रिलोक 
शोधसंस्थान, हस्तिनापुर 


४१. द्रव्य संग्रह--(आचाये नेमिचन्द्र) दोहानुवाद--मुनि समतासागर, विजयकुमार 
मनीषकुमार, पिण्डरई 


४२. शीलमंज्‌षा- संकलन कतृ -आधथिका विशालमती माताजी, जयंती प्रसाद जैन, ज्ञान 
गंगा प्रकाशन, दरियागंज, दिल्ली 


४३. खामोश लम्हें-सुषमाबेद, ३-४-३०८।७ परवरिश बाग, लिगमपल्ली, कांचीगुड़ी, 
हैदराबाद-२७ 


४४, सपर्या--महाश्रमण मुदितकुमार, सुरेन्द्रकुमार सुखानी, सुखानी मोहल्लाः, बीकानेर 
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४५. भाग-२० अंक १-२---संपादक--परमे श्वर सोलंकी 
सदा वन्दनीयो महाप्रज्ञः 
४६. भाग-२० अंक-३--गुरुदेव का आशीर्वाद 
'महाघ्रज्ञ हो महाप्रज्ञ जैसा 

४७. भाग-२१ अंक-३ : संपादक--परमेशवर सोलंकी 
'ॐ#कार की महिमा ओर da ‘a’ safa’ 

४५. भाग-२१ अंक-४ : संपादक--प रमेश्वर सोलंकी 
‘ea करना नियति है 1’ 

४९. भाग-२२ अंक-१ : संपादक--प War सोलंकी 
“शोर सेनी' कहने का आग्रह क्यों ? 

Xo. भाग-२२ अंक-३ : संपादक--परमेश्वर सोलंकी 
“ईसा-मूसा के समाधि-स्थल” 

५१. भाग-२२ अंक-४ : संपादक- परमेश्वर सोलंकी 
“जमंन विद्वान्‌ पीटर फुगेल का थीसिस, 
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